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VORWOET. 


Die  vorliegende  Darstellung  des  Vedäntaaysteines 
unterscheidet  sich  von  frühem  Unternehmungen  ähn- 
licher Art*  zunächst  dadurch,  dafs  sie  einen  festen 
und  einheitlichen  Standpunkt  einzunehmen  sucht,  in- 
dem sie  sich  auf  eine  Analysis  des  Hauptwerkes  der 
Veditntaschule ,  der  Brahmas&tra^z  nebst  ^ankara's 
Oömmentar  dazu,  einschränkt,  innerhalb  dieser  Schran- 
ken aber  bemüht  ist,  das  System  bis  in  seine  letzt- 
erreichbaren  Verzweigungen  hinein  zu  verfolgen,  und 


*  Colebrooke,  Oa  the  PhiloBophy  of  the  Hindus,  Part  IV,  io  den 
Miscellaneous  Essaya',  II,  p.  350—401  (mit  Aomerliuagen  von 
Cowell). 
Wiudischmann,  Sancara  (Bonnae  1833),  p.  49  —  189. 
Brnining,  Bijdrage  tot  de  kennis  vau  den  Veditnta  (Leiden  1871),' 

p.  23-98.  ■     .     - 

Reguaud,  Le  Systeme  Väd&nla,  in  der  Revue  philoBophique  1877, 

p.  688— 599-,  1878,  p.  158-178.  534—550;  1879,  p.  413— 434. 
Die  Litteratur  der  Upaniehad'B  siehe  S.  62  fg. 
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dabei  den  Bedürfnissen  einer  wissenschaftlichen  Durch- 
arbeitung des  Jtfateriales  und  einer  auch  für  weitere 
Kreise  lesbaren  Darstellimg,  so  weit  dies  möglich 
schien,  in  gleicher  Weise  gerecht  zu  werden.  Zu  die- 
sem Zwecke  mufste  manches,  worauf  der  Inder  Ge- 
wicht legt,  verkürzt  werden:  so  insbesondere  die 
exegetischen  und  praktisch-theologischen  Diskussionen; 
anderes  wiederum,  was  er  bei  seinen  Lesern  als  be- 
kannt und  selbstverständlich  voraussetzt,  während  es 
für  uns  neu  und  mitunter  gerade  das  Wichtigste  ist, 
liefs  sich  nur  durch  Combination  gelegentlicher  und 
zerstreuter  Äufserungen  gewinnen.  Vergleiche  mit 
occidentalischen  Philosophemen  und  Beurteilungen  von 
eigenem  Standpunkte  aus  glaubte  ich  mir  hin  und 
wieder  nicht  versagen  zu  soUen,  da  dieselben  überall 
unmifsverständlich  als  solche  gekennzeichnet  sind  und 
somit  der  objektiven  Haltung  der  Darstellung  keinen 
Abbruch  thun.  Ausgeschlossen  blieben  vom  gegen- 
wärtigen Plane  die  zahlreichen  und  interessanten  po- 
lemischen Digressionender  BrahmasMra's,  welche  eine 
gesonderte  Behandlung  erfordern  und  verdienen;  nur 
da,  wo  sie  auf  das  System  selbst  ein  neues  Licht 
werfen,  wurden  sie  herbeigezogen,  wie  dies  z.  B.  bei 
der  Controverse  mit  den  Sänkhi/a's  über  die  Intelligenz 
der  Weltursache,  mit  Kanada  über  die  Entstehung 
des  Raumes,  mit  den  Buddhisten  idealistischer  Rich- 
tung über  die  Realität  der  Aufsenwelt  der  Fall  war. 
Anderseits  erwuchs  eine  erhebliche  Erweiterung  der 
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Arbeit  aus  der  Notwendigkeit,  die  vedischen  Texte, 
auf  Crrnnd  deren  das  System  und  insbesondere  der 
erste  Teil  desselben  Bich  aufbaut,  teüs  in  tJhersetzav^ 
teile  anszugsweiee  mitzuteilen,  da  wir  eine  Bekannt- 
schaft mit  denselben  bei  unsem  Lesern  nicht  in  dem 
Mafse,  wie  Qinkara  bei  den  seinigen,  vomussetzen 
durften.  Die  Zahlenangaben  beziehen  sich  sämtlich 
auf  die  Ausgaben  in  der  Bibliotheca  Indica,  wobei 
Brih.  Brihadäranyaka-Upanishad,  Chmid.  Chandogya- 
Up.,  Käß.  Käthaka-Up-,  Mund.  Mundaka-Üp.,  AU. 
Aitareya-Up.,  Kaush.  Kaushitaki-Up.,  Taitt.  Taittiriya- 
Up.,  fve*.  Qvetä^vatara-Up.  bedeutet.  (Man  wolle 
beachten,  dafs  in  allen  indischen  Worten  c,  ch  wie 
tsch,  tachk  und  j,  Jh  wie  dsck,  dscKh  zu  sprechen  ist.) 
Einige  andere  Zugaben  bezwecken  teüs  die  Erleich- 
terung des  Studiums  des  Originalwerkes:  so  die  In- 
haltsübersicht desselben  am  Schlüsse  des  ersten  Ka- 
pitels und  der  Index  der  Citate  in  Qinkara's  Commentar 
im  Anhange;  teils  sollen  sie  denen,  welchen  die  in- 
dische Welt  noch  fremd  ist,  behülflich  sein,  sich  leich- 
ter in  derselben  zu  orientieren:  zu  diesem  Behufe 
ist  eine  kurze  Übersicht  des  Vedäntasystemes,  sowie 
ein  Index  der  wichtigsten  Termini  desselben  beigefügt 
worden. 

Was  den  reUgiösen  und  philosophischen  Wert  der 
hier  dargelegten  Weltanschauung  betrifft,  so  wollen 
wir  darüber  dem  Urteile  des  Lesers  nicht  vorgreifen ; 
welches    Ansehen    dieselbe    in    Indien    geniefst,    das 
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mögen  die  Worte  des  Madhusudana-SaraBTatI 
(Ind.Stud.I,S.20,18)  andeuten:  idam  eva  aarva-Q&stränäm 
mArdhanyam;  gästra-antaram  sarvam  aaya  eva  ^ha- 
bhütam;  iti  idam  eva  mumukshubhir  ädarmU/am,  {ti- 
Qinkara-bhagmat-pMa-ndita-prak^ena.  „Dieses  Lehr- 
„buch  [die  BrahmasiUra's  des  Bädaräymjta]  ist  unter! 
„allen  das  hauptsächhchste ;  alle  andern  Lehrbücher 
„dienen  nur  zu  seiner  Ergänzung;  darum  sollen  es 
„hochhalten  die  nach  Erlösung  verlangen,  und  zwar 
„in  der  Aufßwsung,  wie  sie  von  des  erlauchten  Qinkara 
„verehrungswürdigen  Füfsen  dargelegt  worden  ist." 

Berlin,  im  Januar  1883. 
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I.  Litterarisehes. 


1.    Der   Name  Vedanta. 

Vedanta  heifet  wörtlicli  „Ende  des  Veda"  und  bezeich- 
net zunächst  die  meist  als  Sclilurskapitel  der  einzelnen  Bräh- 
maua's  des  Veda  auftretenden  theologisch-philosopliischen  Ab- 
handlungen, welche  später  gewöhnlich  üpanisliad,  d,  h.  „(ge- 
heime) Sitzung",  „Geheimlehre"  genannt  werden.  •  —  Sodann 

'  Vedanta  kann  ursprünglich  entweder  1.  „Ende  des  Veda",  oder 
2.  „Dogmen  des  Veda"  (vgl.  siddhänta,  räädhänta),  oder  3.  „Endziel  des 
Veda"  bedeuten.  Für  letztere  Ansicht  spricht  sich  M.  Müller  (Upa- 
nishads  I,  p.  LXXXVI  N.)  aus;  doch  setzt  dieselbe  eine  Wertschätzung 
des  Dogmatischen  anf  Kosten  des  Ritnellen  vorana,  wie  sie  tta  die  Zeit 
der  EntstehuBg  des  Wortes  (das  wir  schon  TÄ.  p.  817,2  =  Mund,  3,2,6  = 
Ktüv.  3  und  Qvet.6,22  in  völliger  Erstarrni^  antreiTen)  schwerlich  anzu- 
nehmen ist.  Daher  die  obige  Auffassung  (fur  die  wir  uns  allerdings  nicht 
auf  TÄ.  p.  820,1  berufen  dttrfen)  als  die  einfachste  und  naturlichste  sich 
empfiehlt  Der  auffallende  Umstand,  dafa  weder  vedänla  noch  upaniskad 
in  ihrer  etymologischen  Bedeutung  zu  belegen  sind,  erklärt  sich,  wenn  wir 
annehmen,  dafs  beide  ursprünglich  populäre  Termini  der  Schülersprache 
waren  und  aus  dieser  erst  in  einer  gewissen  Umdeutung  in  die  Sprache 
des  hohem  Stils  übergingen.  Nachdem  der  Brahmacärin  die  far  seinen 
künftigen  Bemf  erforderlichen  Gebetsforroeln  (mantra)  sowie  die  Art  ihrer 
Verwendung  beim  Cultus  (bandhu,  brähmanam)  erlernt  hatte,  so  mochte 
ihm  der  Gnru  am  Schlüsse  des  Cursus  (Ind.  Stud.  X,  128,  Tgl.  Chänd. 
4,10-16;  ~  nur  zu  Ende  der  Lehrzeit  war  auch  ein  Kapitel  wie  Brih.  6,4 
möglich)  gewisse  leicht  zu  mifsdeutende  und  daher  geheime  Mitteilungen 
über  die  metaphysische,  die  Gütter  tragende  und  erhaltende  Kraft  des 
Gebetes  (brahman)  und  Über  die  daraus  hervorgehende  Übermacht  des  eige- 
nen Selbstes  des  Wissenden  (ätman)  über  alle  Mächte  der  Natur  machen, 
aus  denen  im  Vcrlanfe  die  firahmavidyft,  Atmavidyä  erwuchs,  und 
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wird  der  Name  Vedänta  in  der  Umdeutung  als  „Endziel  des 
Veda"  dem  auf  den  Upanishad's  beruhenden  theologisch- 
philosophigcheu  Systeme  beigelegt,  welches  man  füglich  als 
die  Dogmatik  des  Brahmanismus  bezeichnen  kann,  und 
dessen  Darstellung  uns  hiei'  beschäftigen  soll.  Wir  gründen 
dieselbe,  um  nicht  historisch  Verschiedenes  zu  vermengen, 
ausschlierslich  auf  das  Hauptwerk  der  Vedäntaschule ,  die 
^^riraka-mtmänBä-sütra'a  des  Bädaräyaua  nebst  dem  Com- 
mentare  des  Qaükara  über  dieselben.  Da  eine  Scheidung 
beider  Autoren  zur  Zeit  noch  nicht  als  thunlich  erscheint,  so 
betrachten  wir  für  die  systematische  Darstellung  ihr  Werk  als 
eine  solidarische  Einheit  und  eitleren  dasselbe  in  der  Folge 
entweder  mit  drei  Zahlen  nach  adhyäya,  päda  und  aütram, 
oder  mit  zwei  Zahlen  nach  Seite  und  Zeile  der  Ausgabe 
von  Roer  und  Käma  Näräyana  Vidyäratna  in  der  Bibliotheca 
Indica,  Caicutta  1863.^ 

Zur  Charakterisierung  der  Stellung  dieses  Werkes  und  sei- 
ner beiden  Autoren  in  der  Sanskrit-Litteratur  mag  es  zweck- 
dieulich  sein,  zunächst  an  einiges  Bekannte  : 


welche  die  Schüler  als  den  Vedänta,  A.  h.  als  „den  Abschlafs  der  Lehre" 
und  der  (nicht  selten  [Mahäbhäratam  I,  T45]  harten)  Lehrzeit  freudig  be- 
grUfsea  uud  bezeichnen  mochten.  Diese  Mitteilungen  an  den  Anteväsin 
fanden  in  eiuer  vertraulichen  Sitzung,  d.  h.  (im  Gegensatze  zu  pariahad, 
samsad)  in  einer  „upanishad^'  statt,  eiu  Ausdruck,  der  dann  ebenso  die 
Bedeutung  „Geheimsina,  Geheimname,  Geheimlebre"  annahm,  wie  unser 
„Collegium"  aus  dem  Begriffe  der  „Versammlung"  zu  dem  eines  „Lehr- 
objektes", welches  man  „lesen"  «der  „hören"  kann,  übergegangen  ist. 

'  Eine  Übersetzung  desselben  existiert  leider  noch  nicht,  indem  weder 
die  Aphorisms  of  the  Vedänta  von  Ballantyne  (Mirzapore  1851)  noch 
die  Übersetzung  von  Bauerjea  ((lalcutta  1870),  noch  auch  die  in  der 
Shad-dar(ana-cintanikä  (Bombay,  seit  1877)  bis  jetzt  über  den  Anfang 
hinausgelangt  sind.  Auch  eine  holländische  Übertragung  von  A.  Bruining 
in  den  „Bijdragen  tot  de  Taal-,  Land-  en  Volkenkunde  van  N.-lndie"  geht 
nur  bis  zum  Schlüsse  des  ersten  Adhyäya. 

'  Vgl.  zum  Folgenden;  Colebrooke,  On  the  Vedas  or  sacred  writings 
of  the  Hindus,  As.  Res.,  VIII,  369-470;  Ou  the  philosophy  of  the  Hindus, 
Transactof  the  R.As.  Soc,  1,19-48.  92-118.  439-461,11,1-39,  1,519-579 
(in  den  Mise.  Ess.',  II,  8fg.,  239  fg.);  A.  Weber,  Indische  Literatur- 
geschichte', 187ä,  S.  8fg.,  249  fg.,  wo  mau  in  den  Anmerkui^en  und  in 
dem  Nachtrage  die  Ijitteratur  bis  auf  die  neueste  Zeit  (1878)  zusammen- 
gestellt findet;  M.Müller,  AHistory  of  ancient  Sanskrit  Literature ',  lätiü.. 
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2.    Einiges  über  den  Veda. 
a)  Zur  Orientierung. 

Der  groCse,  noch  nicht  völlig  zu  übersehende  Schriften- 
complex,  welcher  den  Namen  Veda,  d.  h.  „das  (theologische) 
Wissen"  führt,  und  dessen  Umfang  den  der  Bibel  wohl  mehr 
als  sechs  mal  übertreffen  mag,  gliedert  sich  zunächst  in  vier 
Abteilungen,  den  Rigveda^  Sämaveda,  Yajurveda  und  Athana- 
veda ;  bei  jedem  dieser  vier  Veden  haben  wir  drei  nach 
Inhalt,  Darstellungsform  und  Zeitalter  verschiedene  Schrift- 
gattungen zu  unterscheiden:  1)  die  Samkttä,  2)  das  Brähmanam, 
3)  das  Sütram;  endlich  sind  die  meisten  dieser  zwölf  Abtei- 
lungen, je'nai'li  den  Schulen,  denen  sie  zum  Studium  dienten, 
in  verschiedenen,  mehr  oder  weniger  abweichenden  Redaktionen 
vorhanden,  welche  man  gewöhnlich  als  die  ^dkJiä''s,  d.  h.  als 
„die  Zweige"  des  Vedabaumes  bezeichnet. 

Zum  Verständnisse  dieser  compHcierten  Verhältnisse  wird 
es  förderlich  sein,  zu  unterscheiden  zwischen  der  Gestalt,  in 
welcher  der  Veda  gegenwärtig  vorliegt,  und  dem  historischen 
Entwicklungsgange,  durch  welchen  er  zu  dieser  Gestalt  er- 
wachsen ist. 

b)  Der  litterariscbe  Bestand  des  Veda. 
Zunächst  nun  sind  die  vier  Veden  in  der  Form,  wie  sie 
uns  entgegentreten,  nichts  anderes  als  die  Manuale  der 
brahmanischen  Priester  (ritvij),  welche  diesen  das  zum 
Opfercultus  erforderliche  Material  an  Hymnen  und  Sprüchen 
an  die  Hand  geben,  sowie  den  rechten  Gebrauch  desselben 
lehren  sollen.  Zu  einer  vollständigen  Opferhandlung  nämlich 
gehören  vier,  ihrem  Studiengange  und  Amte  nach  verschiedene 
Hauptpriester;  1)  der  Ilotar,  welcher  die  Verse  (pc)  der 
Hymnen  recitiert,  um  dadurch  die  Gotter  zum  Genüsse  des 
Soma  oder  sonstigen  Opfers  einzuladen,  2)  der  Udgätar, 
der  die  Bereitung  und  Darbringung  des  Soma  mit  seinem 
Gesänge  (sämait)  begleitet,  3)  der  Adhvaryu,  welcher  die 
heilige  Handlung  vollzieht,  während  er  die  entsprechenden  Verse 
und  Opfersprüche  (yajusj  hermurmelt,  4)  derBrahmän,  dem 
die  Beaufsichtigung   und  Leitung   des  Ganzen   obliegt.     Das 
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kanonische  Buch  für  den  Hotar  ist  der  Rigveda  (wiewohl 
die  Rigveda -saiphitä  schon  von  Häus  aus  eine  weiter  grei- 
fende, nicht  blofs  rituelle,  sondern  litterarische  Bedeutung  hat), 
das  für  den  Udgätar  der  Sämaveda,  das  für  den  Adhvaryu 
der  Yajurveda,  während  hingegen  der  Atharraveda  mit 
dem  Brahmän,  der  alle  drei  Veden  kennen  mufs,  eigentlich 
nichts  zu  thun  hat*  und  eich  nur  zum  Scheine  in  Beziehung 
zu  demselben  setzt,  um  seiner  Erhebung  zur  Dignität  eines 
vierten  Veda,  die  ihm  lange  Zeit  verweigert  wurde,  Vorschuh 
zu  leisten.  ^  Praktische  Verwendung  findet  derselbe  einerseits 
beim  häuslichen  Cultus  (Geburt,  Hochzeit,  Totenhestattung, 
Krankheiten,  Emtesegen,  Viehbeaprechungen  u.  s.  w.),  ander- 
seits bei  gewissen  Staatsaktionen  (Königsweihe,  Schlachtsegen, 
Verwünschung  der  Feinde  u.  s.  w.);  in  letzterer  Hinsicht  ist 
er  der  Veda  der  Kshatriya-Kaste,  wie  die  drei  andern  Veden 
die  der  Brabmanen  sind^,  und  mag  in  einem  ähnlichen  Ver- 
hältnisse zum  Purokita  (Hauspriester  des  Fürsten)  gestanden 
haben,  wie  jene  zu  den  Ritvij's  (vgl.  Yäjnavalkya  1,312). 

Jeder  der  genannten  Priester  bedarf  bei  seinen  Verrich- 
tungen zweierlei,  eine  Sammlung  von  Gehetsformeln  (mantra) 
und  eine  Anweisung  zur  richtigen  liturgischen  und  rituellen 
Verwendung  derselben  (brdhmanam).  Beide  finden  wir,  mit 
Ausnahme  des  schwarzen  Yajnrveda,  mehr  oder  weniger  streng 


'  Äpastamba-^rauta-BÜtrara  34,16-19;  rigvedena  hotä  karoH, 
sämavedena  udgätä,  yajurvedena  adhvaryuH,  sarvair  brakmä.  —  Madhu- 
aüdaiia(Iiid.Stud.  1,16,8):  tatra  havtra-prayoga  rigvedena,  ädhvaryava- 
prayogo  yajurvedena,  audgätra-pragogah  ssnnavedena,  brättma-yäjamätia- 
prayogau  tu  atra  ei'a  antorbhüiau;  atkanavedat  tu,  yqjna-anupayüctak, 
;^dn  ti^mtshtika-a  bhicära-  ädi-karma-pratipä  dakatvena  atyanta-vib^hana' 

'  Gopatha-brähniaDam  1,3,21:  rigvidam  eva  hotäram  vrimshva, 
yajurvidam  adhvmyum,  sämavidam  udgdtäram,  atkarväügirovidam  brak- 
:.  —  AtharTa-pariciBbtam  1  (Ind.  Stud.  I,29ß,28):  rakthMsi 
ti  brakmä,  brahmä  ttumäd  atharvavit.  —  Vgl  Viahnapuränam 
'S.  276,  Wilson).  —  Eine  indirekte  Auerkeanung  des  vierten  Veda 
^ankara  findet  sich  p.  239,2. 

In  diesem   Sinne  ist    es   rielteicht  aufzufassen,    wenn   Brih.  5,13 
Br.  14,8,11)  neben  uktham,  jfojus  und  säman  als  viertes  kahatram 
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von  einander  gesondert  und  in  zwei  verschiedeDe  Abteilungen 
verwiesen. 

I.  Die  SamhltA  jedes  Veda  ist,  wie  der  Name  besagt, 
eine  „Sammlung"  der  ihm  zugehörigen  Mantra's,  welche  ent- 
weder Verse  (xic)  oder  Gesänge  (sätnan)  oder  Opfersprüche 
(yajut)  sind.  So  besteht  die  ^^igveda-samhitä  aus  1017 
Hymnen  in  10580  Versen,  aus  welchen  der  Hotar  den  für  den 
jedesmaligen  Zweck  erforderlichen  Preisruf  (ftwirainj  zusammen- 
zustellen hat;  die  Sämaveda-samhitä  enthält  eine,  wenn 
nicht  aus  der  ^^igveda-ssiphitä,  so  doch  aus  dem  dieser  zu 
Grunde  Uzenden  Materiale  getroffene  Auswahl  von  1549 
(oder  mit  den  "Wiederholungen  1810)  Versen,  welche  bis  auf 
78  sämtlich  auch  im  ^igreda  sich  vorfinden  und  zum 
Zwecke  des  Gesanges  (täman)  weiterhin  in  maunlgfacher 
Weise  moduliert  werden;  die  Samhitä  des  welfsen  Yajur- 
veda  enthält  teils  Opfersprüche  (yajus)  in  Prosa,  teils  Verse, 
welche  letztere  ebenfalls  gröfsteateils  aus  dem  Materiale  der 
^igveda-saiphitä  entnommen  sind;  hingegen  besteht  die 
Atharvaveda-samhitä  wiederum  aus  760  Hymnen,  von 
denen  nur  etwa  ein  Sechstel  ihr  mit  dem  ßigveda  gemeinsam 
ist,  während  die  übrigen  eine  selbständige,  in  vieler  Hinsiebt 
ganz  eigentümliche  Stellung  in  dem  Ganzen  der  vediscben 
Mantra-Litteratur  einnehmen,  wovon  später.  Jede  dieser  vier 
Sainbitä's  ist,  je  nach  den  ('äMtt's  oder  Schulen,  in  denen  sie 
studiert  wurde,  in  verschiedenen  Recensionen  vorhanden,  welche 
jedoch  in  der  Regel  nicht  erheblich  von  einander  abweichen. 
Anders  ist  es,  wie  sogleich  zu  zeigen,  mit  der  zweiten  Ab- 
teilung der  vediscben  Litteratur. 

II.  Das  Brähma^iain ,  dessen  nächste  Bestimmung  im 
allgeuieineu  die  ist,  den  praktischen  Gebranch  des  in  der 
Samhitä  vorliegenden  Materiales  zu  lehren,  geht  in  seiner 
meist  sehr  breiten  Anlage  weit  über  diesen  unmittelbaren 
Zweck  hinaus  und  zieht  mancherlei  in  seinen  Bereich,  was 
man  (mit  Madhusüdana)  unter  den  drei  Kategorien  vidki, 
arthaväda  und'  vedänta  unterbringen  kann.  1)  Als  vidhi  (d.  h. 
Vorschrift)  befiehlt  das  Brähmanam  die  Ceremonie,  erörtert 
ihre  Veranlassung  sowie  die  Mittel  zu  ihrer  Ausführung  und 
schildert    endlich   den    Gang   der   heiligen  Handlung    selbst. 
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2)  Hieran  schliefsen  sicE  unter  dem  Namen  arthaväda  (d.  h. 
Erklärung)  die  mannigfachsten  Erörterungen,  welche  den  In- 
halt der  Vorschrift  exegetisch,  polemisch,  mythologisch,  dog- 
matisch u.  s.  w.  begründen  sollen.  3)  Hierbei  erhebt  sich  nun 
die  Betrachtung  zu  Gedanken  philosophischer  Art,  welche, 
weil  sie  meist  gegen  Ende  der  Brähmana^s  vorkommen,  vedänta 
(d.  h.  Veda-Ende)  heifsen.  Sie  sind  der  wesentliche  Inhalt 
der  Nachträge  zu  den  Brähmapa's,  welche  AranyakcCs  heifsen, 
und  deren  ursprüngliche  (wiewohl  nicht  streng  durchgeführte) 
Bestimmung  gewesen  zu  sein  scheint,  für  das  Leben  im  Walde 
(aranyam),  welchem  der  Brabmane  im  Greisenalter  obliegen  soll, 
einen  Ersatz  für  den  wenn  nicht  gani  wegfallenden,  so  doch 
wesentlich  beschränkten  Cultus  zu  bieten.  Wie  dem  auch  sei, 
Thatsache  ist,  dafs  wir  in  ihnen  vielfach  eine  wundersame 
Vergeistigung  des  Opfercultus  antreffen:  an  die  Stelle  de;- 
praktischen  Ausführung  der  Ceremonie  tritt  die  Meditation 
über  dieselbe  und  mit  ihr  eine  symbolische  Umdeutung,  welche 
dann    weiter    zu    den    erhabensten    Gedanken    hinüberleitet.  ^ 


'  Als  Beispiel  diene  der  Eingang  des  (filr  den  Adhiarju  bestimmten) 
Brihad-&raDyakam,  wo  das  Bofsopfer  bebandelt  wird; 

„Om!  —  Die  Morgenröte  wahrlich  ist  des  OpferrOBses  Haupt,  die 
le  sein  Auge,  der  Wind  sein  Odem,  sein  Bachen  das  alh erbreitete 
ir,  das  Jahr  ist  der  Leib  des  Opferrossesi  der  Hinunel  ist  sein  Kücken, 
Luftraum  sein  Bauch,  die  Erde  seiner  Vüke  Schemel  (^aük.).    Die 

sind  seine  Lenden,  die  Zwischenpole  seine  Rippen,  die  Jahreszeiten 
;  Glieder,  Monate  und  Halbmonate  seine  Gelenke,  Tag  und  Nacht 
:  Forse,  die  Gestirne  seine  Gebeine,  das  Gewölk  sein  Fleisch.  Das 
er,  das  es  verdaut,  sind  die  SandwOsten,  die  Flüsse  seine  Emgeweide, 
:  Leber  imd  Lungen  die  Gebirge,  ErAuter  und  Bäume  seine  Haare; 
zusteigende  Sonne  ist  sein  Yorderteil,  die  niedersteigende  sein  Hinter- 

was  es  gähnt,  das  ist  Blitz,  was  es  wiehert,  ist  Donner,  was  es  w&s- 

Regen;  seine  Stimme  ist  Bede.  Der  Tag  fOrwahi  entstand  nach  dem 
e  als  die  Opferscliale,  die  vor  ihm  stehet:  seine  Wiege  ist  in  dem 
jneere  gen  Holten;  die  Nacht  entstand  nach  ihm  als  die  Opferschale, 
linter  ihm  stehet;  ihre  Wiege  ist  in  dem  Weltmeere  gen  Abend;  diese 
9n  Schalen  entstanden,  das  Bofs  zu  umgeben.  Als  Renner  zog  es  die 
er,  als  K&mpfer  die  Gandharven,  als  Bofs  die  Dittaonen,  als  Pferd 
tfenscben.  Der  Ocean  ist  sein  Genosse,  der  Ocean  seine  Wiege." 
[ier  tritt  an  die  Stelle  des  zu  opfernden  Rosses  das  Weltall,  vielleicht 

mit  dem  Hintergedanken,  daTs  der  Asket  anf  die  Welt  verzichten 
'gl.  Brih.  3,5,1.  4,4,22),  wie  der  Hausvater  anf  die  wirkliche  Opfer- 
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Die  wichtigsten  Stücke  dieser  Äranyaka's  hob  man  später 
unter  dem  Namen  Upanishad  aus  ihnen  heraus  und  iaiste  sie 
aus  den  verschiedenen  Yeden  zu  einem  Ganzen  zusammen; 
ursprünglich  aber  hat,  wie  wir  annehmen  müssen,  jede  Veda- 
schule  ihr  besonderes  rituelles  und  daneben  ein  mehr  oder 
weniger  reiches  dogmatisches  Textbuch  gehabt,  und  wenn 
wirklich,  wie  die  Muktikä-Upanishad  (Ind.  St.  111,324)  behaup- 
tet, 21  +  1000  4-  109  +  50  =  1180  päkhä's  bestanden  hatten, 
60  müfste  es  auch,  wie  sie  daraus  folgert,  1180  UpaniBbad's 
gegeben  haben.  In  Wirklichkeit  stellt  sich  jedoch  die  Sache 
viel  einfacher,  sofern  die  Anzahl  der  ^äkhä's,  die  wir  wirklich 
kennen,  sich  für  jeden  Yeda  auf  einige  wenige  beschränkt, 
deren  Textbücher  den  gemeinsamen  rituellen  und  dogmatischen 
Stoff  in  verschiedener  Anordnung,  Bearbeitung  und  Ausfüh- 
rung darbieten.  So  sind  uns  zum  ^igveda  nur  zwei  Qäkhä's 
näher  bekannt,  die  der  Äitareyin'a  und  die  der  KauaMtalän^Sy 
deren  jede  ein  Bräfmianam  und  ein  Aranyakaiti  besitzt,  wel- 
ches letztere  die  Upanishad  der  Schule  einschliefst.  —  Zum 
Sämaveda  kennen  wir  für  die  Brähmana- Abteilung  bis  jetzt 
genau  und  vollständig  nur  eine  päkhä,  die  der  Täifdin^s,  auf 
welche  folgende  Schriften  zurückgehen:  a)  das  Paficavin^a- 
brahmanam;  b)  das  Shadvin^O'brahmanam,  welches  sich  schon 
durch  den  Namen  als  einen  Nachtrag  dazu  zu  erkennen  giebt; 

c)  auch  das  noch  nicht  näher  bekannte  C^andoffya-brdkmanam 
dürfen  wir  wohl  der  Schule  der  Tändin^s  zuweisen,  sofern 
Qankara,  p.  892,9,  unter  ihrem  Namen  eine  Stelle  citiert, 
welche  nach  Bäjendraläla  Mitra  (The  Chändogya-Up.,  Intro- 
duction,  p.  1 7  N.)  den  Anfang  des  Cbändogya-brähmnpam  bildet; 

d)  endlich  citiert  ^ankara  wiederholt  die  Chändogya-upatmkad 
als  die  der  Tändin's;  so  Chänd.  3,16  (citiert  p.  889,10.  890,8) 


gäbe.  Ebenso  lehrt  die  für  den  Udgätar  bestimmte  Chändogya-Upa- 
nishad  (1,1)  als  den  wahren  udgitha  die  Silbe  „om^\  weiche  ein  Symbol 
des  Brahman  (paramätma-prattkam)  ist,  erkennen  und  verehren,  und  ähn- 
lichen TJmdeutuogen  wird  im  Aitareya-äranjaliam  (2,1,2)  das  dem 
Hotar  zugehörige  vktham  (Hymnus)  unterworfen.  —  Vgl.  BrBhmasfltra3,3, 
55-56,  wo  an^^efahrt  wird,  dafa  derartige  symbolische  Vorstellungen 
(pratgMja)  nicht  nur  innerhalb  der  ^Uthä,  in  der  sie  vorkommen,  sondern 
allgemeine  Gültigkeit  haben. 
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8,13,1  (p.  899,3.  907,7.  908,5)  6,8,7  (p.  923,8).  —  Ein  zweites 
selbständiges  Ritualbiich  ziun  Sämaredit  ist  möglicberweiBe 
das  Tcdavakära-brähmanam  der  JaiminlyK-^Akbä  (vgl.  die  Mit- 
teilungen Qankara's  zur  Kena-Up.,  p-  28,  und  BurneU's  bei 
Müller,  Upanisbad's  I,  p.  XC),  nach  Burnell  in  fünf  Adhyäya'a, 
deren  vorletzter  die  bekannte  kleine  Kena-Upaniekad  enthält 
(citiert  p.  70,1.4.10.  163,3.  808,10),  während  derletzte  aus  dem 
Arahe^a-bräitmanam  besteht  (citiert  p.  301,8).  Die  vier  übrigen 
Bräbmana's  des  Sämaveda  (Samavidkatia,  Van^a,  Devatädhyäya, 
Samhitopaniahad)  können  auf  den  Namen  selbständiger  Text- 
bücher von  Schulen  keinen  Anspruch  machen.  —  Beim  Ya- 
jurveda  haben  wir  zwei  Formen  zu  unterscheiden,  den 
schwarzen  (d.  h.  ungeordneten)  und  den  weifsen  (geordneten) 
Yajurveda,  Jener  enthalt  den  brähmana-artigen  Stoff  mit  den 
Mantra^B  verbunden  bereits  in  der  Samhitä;  in  solcher  Form 
haben  uns  den  Yajurveda  die  Schulen  der  Taütirtyaka's  (deren 
Brähmanam  und  Aranyakam  blofse  Fortaetzungen  der  Samhitä 
sind),  der  Katha's  und  der  Madtrdyamt/a's  überliefert.  Das 
Taittiriya- aranyakam  enthält  am  Schlüsse  zwei  Upanishad's, 
die  Taittiriya-  (Buch  VII.  VIII.  IX)  und  die  Naräyanttja- 
Upanishad  (Buch  X).  Zur  Schule  der  Katha's  gehört  die 
Kätkaka-  Upanishad,  die  beute  nur  noch  iu  einer  Ätharva- 
Kecension  vorhanden  ist,  während  sie  zu  (^aükara's  Zeit  noch 
mit  den  übrigen  Texten  der  Katha'H  ein  Ganzes  gebildet  zu 
haben  scheint,  worüber  später;  unter  dem  Namen  Maitri- 
Upanükad  ist  uns  ein  spätes  Produkt  von  sehr  apokryphem 
Charakter  erhalten  *;  den  Namen  einer  vierten  ^äkhä  des 
schwarzen  Yajurveda,  der  ^oetd^atara'»,  trägt  eine  metrisch 
.1 — '-"gte  Upanisfaad  sekundären  Ursprungs,  welche  jedoch 
i  von  (pafikara  als  „^etäfvataränäm  mantropanUhad^^ 
),5,  vgl.  416,1.  920,4)  und  dem  Anscheine  nach  auch 
Fon  Bädaräyaiia  (1,1,11.  1,4,8.  2,3,22)  citiert  wird.  — 
l^ensatze  zu  den  ^ükhä's  des  schwarzen  Yajurveda  haben 
ijaeane^a's,   die   Hauptschule    des    weifsen    Yajurveds, 


n&kara  citiert  dieselbe  Dirgeodwo  {Maitr^i -brähmanam  p.  385,8. 
«deutet  denäbechiuttfirih.3,4  =  4,5);  auch  der  Tenninas  Snahttmnä 
1,21)  komint  im  Commentar  zu  den  Brahmasatra's  noch  nicht  vor. 
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naeh  Art  der  übrigen  Veden  Mantra's  und  Briihmana'a  geson- 
dert; eratere  sind  in  der  Yäjasaneyi-saipliitä  zueammengefaret, 
letztere  bilden  den  Inhalt  des  ^atapatha'brakmanam y  desBen 
letzter  Teil  (B.  XIV)  die  grofste  und  schönste  aller  Upanishad^s, 
das  Brihad-dranyakam  enthält.  Ein  ihr  nahe  verwandtes  Stück 
ist  (wohl  nur  wegen  seiner  metrischen  Form)  der  Väjasaneyi- 
eaiphitä  als  Buch  XL  aufhängt  worden  und  beifst,  nach  dem 
Anfangsworte,  die  Ifd-upaniehad;  im  Kanon  des  Anquettl 
Duperron  werden  noch  vier  andere  Stücke  derselben  Saip- 
hitä,  ^tarudriifam  (B.  XVI),  Pu^ttshasüktam  (XXXI),  Tadeva 
(XXXII),  und  pivammtalpa  (XXXIV,  Anfang)  als  Upa- 
nishsd's  aufgeführt.  —  Neben  den  Väjasaneyin^a  citiert  ^aü- 
kara  dreizehn  mal  eine  andere  Schule  des  weifsen  Yajurveda, 
dieJäbdlaS;  neun  dieser  Citate  (p.  222,8.  223,1.  417,11.  988,8 
=  991,4.  999,6.  1000,1.3.  1025,8)  finden  sich,  mit  erheblichen 
Varianten,  in  der  heute  den  Atharva-Upaniahad's  eingereihten 
Jäbdla-Upaniskad  wieder,  vier  andere  (924,7  =  1059,1.  931,4 
=  933,4)  hingegen  nicht,  so  dafs,  wie  es  scheint,  dem  An- 
kara ein  vollständigeres  Werk  dieser  Schule  vorgelegen  hat. 
Ob  Bädaräyai^a  dieselbe  (1,2,32.  4,1,3)  citiert,  bleibt  unge- 
wiss.' —  Zum  Atharvaveda  gehört  das  Gopatha-brdhmanam, 
ein  Werk  von  vorwiegend  compilatorischem  Charakter  und 
ohne  nähere  Beziehungen  zur  Atharva-saiphitä.  Bei  ^ankara 
finden  wir  kein  Citat  aus  demselben;  vielmehr  läfst  sich  viel- 
leicht ans  dem  Umstände,  dafs  er  zu  3,3,24,  p.  889  fg.,  nicht 
auch  Gopatha-br.  II,  5,4  berücksichtigt,  wahrscheinlich  machen, 
dafs  er  dieses  Werk  nicht  kannte  oder  nicht  anerkannte. 
Endlich  haben  sich  an  den  Atharvaveda,  der  wohl  nicht  in 
dem  Grade  wie  die  andern  Veden  durch  zünftige  Über- 
wachung vor  neuen  Eindringlingen  geschützt  sein  mochte, 
eine  lange  Reihe  meist  kurzer  Upanishad's  angeschlossen,  von 
denen  viele  einen  ganz  apokryphen  Charakter  haben  und  nichts 
anderes   als    die  Textbücher   späterer   indischer  Sekten  sind. 


*  gftfikara  veratebt  1,2,32  die  J&b&lopauishad  2,  p.  439  und  4,1,3 
einen  uns  unbekannten  Test  dieser  Schule;  hingegen  nach  dem  Vedänta- 
sätra-gaiva-bhäthj/am  (F&ndit,  June  1872,  p.  19)  bezieht  sich  1,2,32  und 
nach  der  Vedänta-kaustub/in-prabhä  (Paodit,  August  1874,  p.  56)  bezieht 
Bicb  4,1,3  Dicht  »tii  di«  Jib&l&'s. 
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Für  den  Vedänta  sind  zwei  Upaiiishad'e  des  Atharvan  von 
hervorragender  Bedeutung,  die  Mundaka-  und  die  Prapta- 
Upaniakad,  welche  beide  von  Bidaräyana  und  ^Mikara  viel- 
fach citiert  werden,  wahrend  wir  au8  der  im  Vedäntasära  so 
stark  benutzten  Mdndükya-Üpanühad  merkwürdigerweise  kein 
sicheres  Citat  finden. 

III.  Eine  dritte  und  letzte  Stufe  der  vedischen  Litteratur 
bilden  die  gleichfalls  nach  Veden  und  päkhiVs  (deren  Ver- 
hältnisse jedoch  vielfach  verschoben  erscheinen)  verschiedenen 
SAtra^s,  welche  den  Inhalt  der  Brähmana\  auf  denen  sie  be- 
ruhen, abkürzend,  systematisierend  und  vervollständigend  zum 
Zwecke  des  praktischen  Gebrauches  zusammenlassen,  in  com- 
pendiösester 'Form  und  in  dem  lapidaren,  ohne  Commentare 
vielfach  ganz  unverständlichen  Stile,  zu  welchem  sich  auch  die 
grammatische  und,  wie  wir  demnächst  sehen  werden,  die  phi- 
losophische Litteratur  in  Indien  zugespitzt  hat.  Die  vedischen 
Sötra's  befassen  drei  Arten:  1)  die  ^auta-8utra\  welche  den 
öfiEentlichen  Cultus,  2)  die  Grihya-sdtra's^  welche  die  häuslichen 
Gebräuche  (bei  Geburt,  Hochzeit,  Totenbestattung)  regeln, 
und  3)  die  Dharma-sutra^s,  in  denen  die  Pflichten  der  Kasten 
und  Ä^rama's  auseinandergesetzt  werden,  und  aus  denen  die 
spätem  Gesetzbücher  des  Manu  u.  s.  w.  hervorgegangen  sind. 
Wie  die  prauta-sütra's  anf  der  Qruti  (d.  h.  der  göttlichen  Offen- 
barung), so  beruhen  die  beiden  andern  Klassen  auf  der  Smrili 
(d.  h.  der  Tradition)  und  dem  Acära  (d.  h.  dem  Usus);  über 
die  Bedeutung  dieser  Ausdrücke  in  der  Terminologie  des  Ve- 
dänta wird  weiter  unten  die  Rede  sein, 

c)  Zur  Genesis  des  Veda. 
Das  älteste  Denkmal  in  diesem  ausgebreiteten  Litteratur- 
kreise  (und  somit  wohl  das  älteste  litterarische  Denkmal  der 
Menschheit  überhaupt)  sind  die  Hymnen  des  Jtigveda,  sofern 
sie,  ihrem  Hauptbestande  nach,  in  eine  Zeit  zurückgehen,  wo 
die  Inder  noch  nicht  im  Giingesthale,  sondern  im  Stromgebiete 
des  Indus  wohnten,  noch  keine  Kasten,  keinen  privilegierten 
Cultus,  keine  brahmanische  Staats-  und  Lebensordnung  kannten, 
sondern,  zu  kleinen  Stämmen  (vif)  unter  meist  erblichen  Kö- 
nigen vereinigt,  ihren  Acker  bauend,  ihre  Herden  weidend  und 
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sich  gegenseitig  befehdend  ein  einfaches,  naturfrieches  Daseiu 
genossen.  Über  alle  diese  Verlmltiiisse  entrollen  die  Hymnen 
des  Rigvedit  ein  anschauliches  Bild '",  insbesondere  aber  können 
wir  in  ihnen  die  Genesis  dei*  altindischen  Natui'religiou  durch 
ihre  verschiedenen  Phasen  hindurch  verfolgen,  teilweise  noch 
von  dem  Momente  an,  wo  ihre  Götter  aus  den  Naturphäno- 
menen unter  der  Hand  des  Sängers  krystallisieren,  bis  dahin, 
wo  der  Glaube  an  sie  für  den  denkenden  Teil  der  Nation  zu 
verblassen  beginnt"  und  in  den  ersten  Regungen  philoso- 
phischer Spekulation  seineu  Ersatz  ändet,  letzteres  besonders 
in  den  spätem,  zumeist  im  letzten  Mandalam  sich  vorfindenden 
Hymnen,  deren  manche,  wie  z.  B.  das  Furusha-Lied,  ^igv.  10,90 
(VS.  31.  AS.  19,6.  TÄ.  3,12),  schon  die  Einwanderung  im 
Gaugesthaie  nebst  der  ihr  folgenden  Entwicklung  des  Kasten- 
wesens und  der  brahmanischen  Hierarchie  voi'aussetzen. 

Nachdem  nämlich  die  Inder  untei*  mancherlei  Kämpfen 
und  Schiebungen,  deren  poetische  Reflexe  uns  noch  im  Mahä- 
bhäratam  erhalten  sind,  in  der  paradiesischen  Ebene  des  Gan- 
ges zwischen  Himälaya  und  Vindhya  feste  Wohnsitze  gewonnen 
hatten,  nahm  unter  den  vei'änderten  äufseru  Verhältnissen  ihre 
Lebensordnung  eine  von  der  frühern  wesentlich  vei'scbiedene 
Gestalt  an:  zunächst  wurde  zwischen  den  ^Wra's,  der  zurück- 
gedrängten Bevölkerung  der  Eingeborenen,  und  den  eingewan- 
derten Ariern  eine  uuübersteigbare  Scheidewand  au%erichtet; 
weiter  abei-  erhoben  sich  über  die  Vaififa's,  d.  h.  die  Gesammt- 


'°  Vgl.  darüber  die  sich  gegenseitig  ergänzeudeo  Schriften:  Zimmer, 
Altindisches  Leben,  Berlin  187!);  Ludwig,  Die  Mantra-Litteratur  und  das 
alte  Indien  (im  dritten  Bande  von  Ludwig's  Rigveda),  Prag  1878-,  Kaegi, 
Der  Bigveda,  Leipzig  1881. 

"  £s  giebt  Lieder  im  Kigveda,  welche  die  Religion  mit  unverhohlenem 
Spott  bebandeln.  So  unter  andern  (z.  B.  Rigv.  7,103)  auch  das  Lied  Rig- 
Teda  9,113,  das  nicht  ohne  Humor  den  Gedanlien  durchführt,  dafs,  wie 
die  Menschen,  so  auch  der  Gott  Indra  als  Egoist  seinem  Vorteile  nach- 
geht; welches  in  sehr  effektvoller  Weise  durch  den  immer  wiederkehren- 
den, wie  es  scheint,  einem  religiösen  Liede  parodierend  entlehnten  Refrain 
„indräya  indo  parisrava''  erreicht  wird.  Grassmann  freilich  hat  diesen 
Refrain,  in  dem  die  Pointe  des  Ganzen  liegt,  gestrichen.  —  Ähnlichen 
Motiven  scheint  auch  die  „Hunde-Liturgie"  (gauva  udgilha)  ChiUid. 
1,12  ihren  Ursprung  zu  verdanken. 
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maese  des  arischen  Stammes,  einerseits  als  die  Inhaber  der 
materiellen  Macht  die  Sekatrii/a^B,  der  Kriegeradel  mit  den 
Königen  an  der  Spitze,  anderseits  die  wirklichen  oder  ver- 
meintliehen  Nachkommen  der  altvedi  sehen  Sanger&mitien, 
welche  sich  Bräkmana's  (Beter,  Priester)  nannten  und  den  in 
ihren  Familien  erblichen  Besitz  der  vedischen  Hymnen  und 
des  an  sie  gebundenen  Cultus  mehr  und  mehr  zu  einem  Mono- 
pol der  Heligionspfl^e  sowohl  als  auch  der  nationalen  Er- 
ziehung zu  gestalten  wufsten.  Zwar  durften  nach  wie  vor 
alle  Mitglieder  der  drei  obem  Kasten,  sofeme  sie  Dvija^B 
(„Ziweimalgeborene'^,  durch  das  Sakrament  des  Upanayanam, 
der  Aufnahme  in  die  brahmanische  Kirche,  gleichsam  Wieder- 
geborene) waren,  Opfer  veranst^ten  und  teilweise  auch  ver- 
richten, aber  nur  die  Brahmanen  dnrflen  die  Opferspeise  essen, 
den  Soma  trinken  und  den  Opferlohn  (dakshinä)  annehmen, 
ohne  welchen  das  Opfer  nicht  wirksam  war,  nur  sie  konnten 
somit  Ritvif  8  (Opferpriester  für  einen  andern  gegen  Entgelt) 
und  Purokita'»  (fest  angestellte  Hauspriester  der  Fürsten) 
werden.  Von  diesen  Privilegien  ihrer  Kaste  wufsten  die  Brah- 
manen einen  mit  der  Zeit  mehr  und  m^r  ausgedehnten  Ge- 
brauch zu  machen.  In  dem  Mafse,  wie,  durch  Consolidierung 
der  äufsem  Verbältnisse,  der  Wohlstand  der  Fürsten  und  des 
Volkes  wuchs,  steigerte  sich  auch  das  äufsere  Gepränge  des 
Cultus:  die  Zahl  der  dabei  beechäfligten  Priester  nahm  zu, 
die  Namen  Brabmin,  Hotar,  Adhvaryu,  Udgätar,  die  wir  im 
Rigveda  erst  sporadisch  und  ohne  strenge  Sonderung  auf- 
tauchen sehen,  schlössen  sich  zu  einem  Systeme  zusammen, 
und  jedem  dieser  l;litvij'8  stand  bei  einem  gröfsern  Opfer  eine 
Anzahl  von  Gehülfen  zur  Seite. 

Je  complicierter  aber  der  Gottesdienst  vrurde,  um  so  mehr 
erforderte  er  eine  speciellc  Vorbildung,  und  dieses  praktische 
Bedürfnis  wurde  mafsgebend  Tür  die  Gestaltung  der  vedischen 
Litteratur,  —  wenn  man  anders  dieses  Wort  gebrauchen  will 
von  einem  Zustande,  wo  an  irgend  welche  schriftliche  Auf- 
zeichnung allerdings  noch  nicht  zu  denken  ist.'*     Nach  und 
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nach  bildete  sich  eine  feste  Traditibo  über  die  Verae  uud 
Sprüche,  mit  denen  der  Adhvaryu  seine  Manipulationen  zu 
b^leiten  hatte  (Yajurveda),  sowie  über  die  Gesänge,  die  der 
Udg&tar  bei  der  heiligen  Handlung  anstimmte  (Sämaveda); 
endlich  durfte  auch  der  Hotar  sich  nicht  mehr  mit  der  Kenntnis 
der  in  seiner  eigenen  Familie  erblichen  Lieder  b^nügen;  die 
einzelnen  Liedersclmtze  schlössen  si«^  zu  Kreisen  (mandalam), 
die  Kreise  zu  einem  Ganzen  zusammen  (Rigveda),  welches 
dann  noch  eine  gewisse  Zeit  hindurch  für  neu  hinzukommende 
Produktionen  offen  blieb.  —  Nicht  alle  alten  laeder  fanden 
in  diesem  Kanon  Eingang;  manche  mochten  ausgeschlossen 
bleiben,  weil  mau  ihren  Inhalt  anstöfsig  oder  sonstwie  nicht 
geeignet  fand,  andere,  weil  sie,  aus  dem  Volke  entsprungen, 
durch  keine  Autorität  eines  berühmten  Sängergeschlechts  em- 
pfohlen wurden.  Zu  ihnen  gesellten  sich  immer  noch  neue 
Blüten,  welche  der  alte  Stamm  redischer  Lyrik  in  der  Bräh- 
mana-Periode  trieb,  und  die  von  dem  veränderten  Bewul'st- 
sein  der  Zeit  deuthche  Kunde  geben.  Aus  diesen  Materialien, 
die  sich  längere  Zeit  aufserhalb  der  Schulen  durch  den  Volks- 
muad  fortpflanzen  mochten  (worauf  ihre  vielfache,  besonders 
metrische  Verwahrlosung  hindeutet),  kam  im  weitem  Verlaufe 
eine  vierte  Sammlung  (Athm-vaveda)  zu  Stande,  welche  lange 
zu  kämpfen  hatte,  ehe  sie  eine,  immer  noch  bedingte,  An- 
erkennung errang. 

Inzwiacben  waren  jene  altem  Sammlungen  die  Grundlage 
eines  gewissen  Schulunterrichtes  geworden,  der  mit  der  Zeit 
immer  fester  geregelte  Formen  annahm.  Ursprünglich  war 
es  der  Vater,  welcher  seinen  Sohn  in  dem  von  der  Familie 
überlieferten  heiligen  Wissen  unterwies,  so  gut  er  es  vei-mochte 
(Brih.  6,2,4.  Chänd.  5,3,5),   bald  aber  mochte  dieses  der  zu- 


durch  eine  hinzugedachte  Handbewegung  TeratäDdlich  werden  (z.  B.  Brih. 
1,4,6;  alha  iti  abhyamanthat;  2,3,4;  imau  eva  (die  Obren]  Goutaina- 
SbaTadväjatt,  at/atn  na  Gautamo,  'yo^n  Sharadväjah  u.  s.  w.),  anderseits 
werden  z,  B.  Chfknd.  8,3,5  satyam  ais  dreisilbig,  Brih.  5,14,1  bh&mir  an- 
tariksham  dyauh  und  5,14,3  pröno  'päno  vyänah  als  achtsilbig  behan- 
delt. —  Im  Übrigen  hat  die  Frage  nach  dem  Alter  der  schriftlichen  Auf- 
zeichnung 6n  Indien  nicht  die  Bedeutuug,  welche  wir  ihr,  noch  unsem 
Verhältnissen,  beizumeBsen  geneigt  sind. 
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nehmenden  Schwierigkeit  des  VerBtänduisses  der  alten  Texte, 
dem  immer  verwicbelter  sich  gestaltenden  Ritual,  dem  mehr 
und  mehr  sich  erweiternden  Studienkreise  gegenüber  nidit 
mehr  genügen;  man  mufete  die  für  irgend  eine  der  zu  er- 
lernenden Theorien  (vidya)  bewährten  Autoritäten  au&uchen, 
fahrende  Schüler  (caraka)  reisten  weit  umher  (Brih.  3,3,1), 
berühmte  Wanderlehrer  zogen  von  Ort  zu  Ort  (Kaush.  4,1), 
und  zu  manchem  Lehrer  mochten  die  Schüler  strömen  -fi^^^ 
die  Wasser  zur  Tiefe"  (Taitt,  1,4,3).  In  der  Folge  erforderte  es 
die  Sitte,  dafa  jeder  Arya  eine  Reihe  von  (nach  Äpaet.  dharma- 
BÜtra  1,1,2,16  mindestens  zwölf)  Jahren  im  Hause  eines  Liters 
weilte,  die  Brähmana's,  um  sich  auf  ihren  künftigen  Beruf  vor- 
zubereiten, die  Kshatrtya's  und  Vai^ya's,  um  die  für  ihr  spä- 
teres Denken  und  Leben  mafsgebenden  Einflüsse  zu  empfangen. 
Wir  müssen  annehmen  (wenn  uns  dafür  auch  keine  Beleg- 
stelle zur  Hand  ist),  dals  das  Erteilen  dieses  Unterricht«  mit 
der  Zeit  ausschliefsliches  Vorrecht  der  Brahmanen  wurde: 
nur  so  erklärt  sich  der  Einflufs  ohne  Gleichen,  welchen  die 
Brahmanen  auf  da^  indische  Volksleben  zu  gewinnen  und  zu 
erhalten  wufsten.  Wie  die  äufsere  Tracht,  so  mag  auch  der 
Unterricht  für  die  Schüler  aus  den  verschiedenen  Kasten  ein 
verschiedener  gewesen  sein.  Als  Entgelt  für  denselben  ver- 
richteten die  Schüler  die  Haus-  und  Feldarbeit  des  Lehrers; 
sie  bedienten  die  heiligen  Feuer  (Chänd.  4,10,1),  hüteten  das 
Vieh  des  Lehrers  (Oh&nd.  4,4,5),  sammelten  für  ihn  im  Dorfe 
die  üblichen  Liebesgaben  ein  und  brachten  ihm  am  Schlüsse 
des  Cursus  Geschenke  dar.  In  der  Zeit,  die  diese  mannig- 
fachen Obliegenheiten  ihnen  frei  tiefsen  (ffuroh  karma-ati^eshena, 
Chänd.  8yl5),  wurde  der  Veda  studiert.  Im  Ganzen  mochte 
es  weniger  eine  Lehrzeit  als,  wie  der  Name  Ai;rama  zu  ver- 
stehen giebt,  eine  „Übnngszeit"  sein,  bestimmt  zur  Übung  im 
Gehorsam  gegen  den  Lehrer  (wovon  exorbitante  Beispiele 
überliefert  werden)  und  in  angestrengter,  selbstverleugnender 
Thätigkeit.  Es  lag  in  der  Tendenz  des  Brahmanismus,  das' 
ganze  Leben  zu  einem  solchen  A^rama  zu  gestalten.  Nicht 
alle  gingen  nach  Absolvierung  der  Lehrzeit  dazu  über,  eine 
Familie  zu  gründen:  manche  blieben  im  Hause  des  Lehrers 
bis  an  ihr  Lehensende  (naükthika);  andere  zogen  in  den  Wald, 
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um  eich  Entbehrungen  und  Kasteiungen  hinzugeben;  noch 
andere  verschmähten  auch  diese  Form  einer  geregelten  Exi- 
stenz und  warfen  alles  von  sich  (mmnydKn)^  um  als  Bettler 
(bhihhw)  umherzuschweifen  (parivrdjaka).  Weiterhin  schlofs 
man  die  verBcbiedenen  Arten  des  „^prama"  oder  der  „reli- 
giösen Kasteiung'^  zu  einem  Ganzen  zusammen,  in  welchem 
dasjenige,  was  Ev.  Matth.  19,21  ah  abrupte  Forderung  auf- 
tritt, zu  einem  grofsartigen,  das  ganze  Leben  umspannenden 
Systeme  ausgebreitet  erscheint.  Darnach  sollte  das  Leben  jedes 
Br&hmana,  ja  eigentlich  das  eines  jeden  Dvija  ",  in  vier  Übungs- 
stadien oder  Äframa's  verlaufen;  er  sollte  1)  als  Brakmacdrin 
im  Hause  eines  Lehrers  leben,  sodann  2)  als  Grihaatka  der 
Pflicht,  eine  Familie  zu  gründen,  Folge  leisten,  hierauf  3)  im 
Greisenalter  dieselbe  verlassen,  um  als  Vanapraatha  (Einsiedler 
im  Walde)  mehr  und  mehr  zu  steigernden  Kasteiungen  ob- 
zuliegen, und  endlich  4)  gegen  Ende  seines  Lebens  ab  Sam- 
nyänin  (Bhikahu^  Parieräjaka)  aller  Erdenbande  ledig  umher- 
zuwandem  und  von  Almosen  zu  leben.  —  Wir  wissen  nicht, 
in  wie  weit  die  Wirklichkeit  diesen  idealen  Anforderungen 
entsprochen  hat. 

Indessen  so  brahmanische  Lehre  und  Lebensordnung  mit 
immer  festern  Netzen  das  Dasein  des  indischen  Volkes  um- 
spann, sehen  wir  im  Schofse  des  Brahmanismus  selbst  eine 
Weltanschauung  heranreifen,  welche,  äufserlich  an  denselben 
sich  anschliefsend,  innerlich  ihm  von  Grund  aus  entgegen- 
gesetzt ist.  —  Schon  im  ^igveda  geben  sich  starke  Regungen 
eines  gewifsen  philosophischen  Triebes  kuud.  Wir  gewahren 
ein  eigentümliches  Suchen  und  Fragen  nach  der  Einheit,  welche 
zuletzt  aller  Vielheit  zu  Grunde  liegt,  wir  sehen,  .wie  man- 
cherlei Versuche  angestellt  werden,  das  Rätsel  der  Schöpfung 
zu  lögen,  durch  den  bunten  Wechsel  der  Erscheinungswelt, 
durch  die  immer  reicher  sich  entwickelnde  Mannigfaltigkeit  des 
vedischen  Pantheons  hindurch  das  letzte  gestaltlose  Princip 
alles  Gestalteten  zu  ergreifen,  —  bis  dann  zuletzt  die  Seele 


"  Eine  Bescbränkong  auf  äie  Br&hmana'a  scheint  au9  Manu  VI  sieht 
mit  Sicherheit  zu  folgen.  Vgl.  v.3S.70.97'hrähmana,  v.29.32.93  vipra; 
hii^egen  t.  2  grihaathaa  t»  u.  s.  w.;  v.  40.85.91.94  dvija. 
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die  Einheit  da  findet  und  erfafet,  wo  sie  allein  zu  finden  ist, 
nämlich  in  der  Seele  selbst.  Hier,  in  den  geheimnisvollen 
Tiefen  der  eigenen  Brust  gewahrte  der  durch  die  Andacht  des 
Gebetes  (brähman)  über  seine  eigene  Individualität  binans- 
gehobene  Beschauer  eine  Macht,  welche  er  allen  andern  Mäch- 
ten der  Schöpfung  überlegen  fühlte,  eine  göttliche  Krafl,  die, 
wie  er  empfand,  allem  irdischen  und  überirdischen  Sein  als 
innerlich  regierendes  Princip  (antarydmin)  einwohnt,  auf  der 
alle  Welten  und  alle  Götter  beruhen,  aus  Furcht  vor  der  das 
Feuer  brennt,  die  Sonne  leuchtet,  das  Gewitter,  der  Sturm- 
wind und  der  Tod  ihr  Werk  verrichten  (Käth.  6,3),  und  ohne 
welche  kein  Strohhalm  von  Agni  verbrannt,  von  Väyu  fort- 
geführt werden  kann  (Kena  3,19.  23).  Dieselbe  poetische  Ge- 
staltungskraft nun,  welche  Agni,  Indra  und  Väyu  mit  Per- 
sönlichkeit umkleidet  hatte,  eben  dieselbe  wai*  es,  welche  dann 
weiter  jene  „in  niederer  Enge  nach  allen  Seiten  sich  entfaltende, 
„als  Erfreuer  der  grofsen  [Götter]  mit  Macht  wachsende,  als 
„Gott  zu  den  Göttern  weithin  sich  ausbreitende  und  dieses 
„Weltall  umfassende"  (5igv.  2,24,11)  Kraft  der  Andacht  zu- 
nächst noch  in  leicht  durchsichtiger  Personification  (als  Bri- 
haapati,  Brahmanaspati) ,  dann  aber  wahrer,  kühner,  philoso- 
phischer als  das  Brähman  (Gebet),  den  Atman  (Selbst)  über 
alle  Götter  erhob  und  diese  mit  der  ganzen  übrigen  Welt  in 
zahllos  variierten  Phantasieepielen  aus  ihm  hervorgehen  liefs.  — 
Wir  dürfen  hoffen,  bei  dem  Reichtum  der  im  ^igveda,  Athar- 
vaveda  und  den  Bräbmana's  erhaltenen  Texte,  mit  der  Zeit 
schrittweise  verfolgen  zu  können,  wie  die  im  ßigveda  an- 
geschlagenen Funken  philosophischen  Lichtes  weiter  und  weiter 
fortglimmen,  bis  sie  endlich  in  den  Upanishad's  zu  jener  hellen 
Flamme  aufschlagen,  die  noch  heute  uns  zu  erleuchten  und  zu 
erwärmen  vermag. 

Zahlreiche  Anzeichen  weisen  darauf  hin,  daCs  die  eigentliche 
!gerin  dieser  Gedanken  ursprünglich  nicht  sowohl  die  am 
«moniell  ersättigte  Priesterkaste,  als  vielmehr  die  der  Ksha- 
a's  gewesen  ist:  immer  wieder  und  wieder  begegnen  wir 
den  Upanisbad^s  der  Situation,  dafs  der  Brahmane  den 
latriya  um  Belehrung  bittet,  welche  dieser,  nach  allerlei 
rachtungen  über  die  Ungehörigkeit  eines  solchen  Verfah- 
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rens,  deraBelben  erteilt  (vgl.  Bph.  2,1,  Kaush.  4,1.  B|ih.  6,2. 
Chänd.  5,3.  Chäad.  5,11.  Kauah.  1,1).  —  Wie  dem  auch  sei, 
die  Brahmanen  habeii  diese  neue  Lebre  vom  Brabman  und 
seiner  Identität  mit  dem  Ätman  sich  zu  eigen  gemacht  und, 
so  gut  es  gehen  wollte,  mit  ihrem  System  der  Werkgerech- 
tigkeit verknüpft,  in  einer  Weise,  die  wir  weiter  unten  naher 
kennen  lernen  werden.  Beide  Systeme,  das  rituelle  wie  das 
philosophische,  pflanzten  sich  in  den  Vedaschulen  fort,  waren 
innerhalb  und  aufaerhalb  der  Schule  (bei  öffentlichen  Festen, 
an  den  HÖfen  der  Könige  u.  s.  w.)  der  Gegenstand  eifriger 
Erörterungen  und  einer  nicht  selten  helligen  Polemik,  beide 
erlitten  im  Kampfe  und  gegenseitigen  Austausche  mancherlei 
Umwandlungen  und  Fortbildungen,  bis  endlich  als  der  Nieder- 
schlag dieses  reichen  geistigen  Lebens  in  den  einzelnen  Schulen 
die  Brähmana's  nebst  den  Upaniahad'e,  in  welche  sie  aus- 
laufen, in  der  Form,  in  welcher  wir  sie  noch  gegenwärtig  be- 
sitzen, sich  bildeten  und  schlielslicb  (wohl  erst,  nachdem  ihre 
praktische  Bedeutung  schon  Engst  an  die  Sütra's  übergegangen 
war)  schriftlich  aufgezeichnet  wurden.  Es  steht  zu  hoffen,  dafs 
es  mit  der  Zeit  gelingen  wird,  aus  ihnen,  wenn  auch  nicht  bis 
in  alle  Einzelheiten  hinein,  den  Entwicklungsgang  zu  recon- 
struieren,  der  in  ihnen  seinen  Endpunkt  gefunden  hat. 

Wir  sahen  bereits,  wie  an  die  altem  Upanishad's,  welche 
die  philosophischen  Textbücher  der  einzelnen  ^äkhä's  sind, 
eine  lange  Reihe  jüngerer  Produkte  dieses  Namens  sich  an- 
schliefat,  in  denen  sich  die  weitere  Fortbildung  der  religiösen 
Anschauungen  und  mit  ihr  Hand  in  Hand  die  Entwicklung 
eines  eigentümlichen  Strebens,  durch  eine  gewisse  praktische 
Anschickung  (_Yoga  genannt)  die  Vereinigung  mit  dem  Allgeist 
schon  hier  im  Leben  zu  verwirklichen,  bis  in  die  Zeit  des 
indischen  Sektenlebens  hinein  verfolgen  lalst,  und  welche,  wie 
es  scheint,  rein  äufserlicb,  an  den  Atharvaveda  angeschlossen 
wurden. 

3.    Die  philosophischen  Systeme. 

Parallel  mit  diesen  Fortbildungen  der  Vedalehre  entstanden 
schon  früh  in  Indien  aus  den   in  den  Brähmana's   und  altem 
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Upanishad^s  enthaltenen  Keimen  neben  einander  eine  ganze  ' 
Beihe  philosophischer  Systeme,  welche  in  mannigfacher,  teils 
eich  anlehneuder,  teils  bekämpfender  Beziehung  zum  Yeda  wie 
zu  einander  stehen,  und  in  denen  wir  alle  Schattierungen  einer 
philosophischen  Anschauung  der  Welt  von  dem  krassen  und 
cynischen  Materialismus  der  Cärväka's  an  bis  hinauf  zum 
orthodoxen  Glauben  an  das  Vedawort  verfolgen  können.  Sechs 
unter  ihnen  wufsten  das  Ansehen  der  Orthodoxie,  d.  h.  der 
Vereinbarkeit  ihrei"  Lehren  mit  dem  Vedaglauben  oder  den 
Schein  derselben  zu  erringen;  die  übrigen,  unter  ihnen  der 
Buddhismus,  galten  für  heterodox  und  ketzerisch.  Die  sechs 
orthodoxen  Systeme  (ein  Name,  auf  welchen  in  vollem 
Sinne  nur  die  beiden  MlmänsÄ's  Anspruch  machen  können) 
sind  folgende: 

1)  Das  Sänkhyam  des  Kapila,  dem  Buddhismus,  wie 
man  annimmt,  als  Grundlage  dienend,  eine  höchst  geistvolle 
Theorie  der  Weltentfaltung  zum  Zwecke  der  Selbsterkenntnis 
und  daraas  folgenden  Erlösung,  welche  jedoch  bei  einem  nicht 
überwundenen  Dualismus  zwischen  der  sich  entfaltenden  Ur- 
materie  (prakribi,  pradhänam)  und  einer  ursprünglichen  Plu- 
ralität  individueller  Geister  (purusha)  stehen  bleibt; 

2)  der  Yoga  des  Fataüjali,  welcher,  das  Sänkhya-System 
theistisch  umdeutend,  den  Weg  zu  weisen  unternimmt,  um  zur 
Vereinigung  mit  Gott  zu  gelangen,  indem  er  in  vier  Teilen 
1.  von  der  Kontemplation  (samMhi)^  2.  von  den  Mitteln  zu 
ihrer  Erreichung  (gädhanam),  3.  von  der  dadurch  erlangten 
Herrschaft  über  die  Natur  (vihhüti),  4.  von  dem  Zustande  der 
Absolutheit  (kawalyam)  handelt  •*; 

3)  der  Nyäya  des  Gotama,  ein  System  der  Logik,  welches 
jedoch  alle  Gegenstände  des  indischen  Denkens  in  seinen  Be- 
reich zieht  und  unter  seinen  sechzehn  Kategorien  (pramänam. 

'*  Das  VerhältniB  dieser  Lehre  zu  den  Yoga-Upanishad'a  bleibt  noch 
zu  untersuchen;  im  SamkBhepa-Qankara-jaya  1,21-27  (Gildemeister, 
Anthologia',  p.  86)  werden  drei  Teile  dea  Veda,  der  karma-k&nda ,  jnäna- 
kända  und  yogorkända  unterschiedeD,  auf  welche  sich  die  drei  Systeme 
des  Jaimini,  Sädaräj/ana  und  Patanjali  bezieben;  letzterer  erscheint 
V.  23.24  als  eiue  Incamation  des  ^esha  (wodurch  die  Bemerkung  Co  well 's 
lu  Colebrooke  M.  E.'  p.  247  N.  2  ergänzt  wird). 


by  Google 


I.  LitterariBches.  21 

Beweis,  prameyam  zu  Beweisendes,  santfaya  Zweifel  u.  s.  w.) 
behandelt; 

4)  das  Vaipeshikam  des  Kapäda,  häufig  (z.  B.  im 
Bhäehäpariccheda,  in  der  Tarkabhäsbä)  mit  dem  Nyäya  zu 
einem  Ganzen  verwoben,  welches  eine  Entstehung  der  Welt 
aus  Atomen  (paratnänu)  lehrt  und  eine  naturwissenschaftliche 
Klassifizierung  des  Seienden  unter  den  sechs  Kategorien  der 
Substanz,  Qualität,  Aktion,  Identität,  DifiFerenz  und  Inhärenz 
(dravyam,  guna,  karman,  sämdnifam,  vifesha^  eamaväya)  unter- 
nimmt. 

Das  allmähliche  Heranwachsen  und  Erstarken  dieser  und 
anderer  Systeme  mochte  die  strengen  Anhänger  des  Veda  auch 
ihrerseits  zu  einer  wissenschaftlichen,  systematischen  Forschung 
(mimänsä)  über  den  Inhalt  des  Veda  anregen,  woraus 

5)  die  Karma-mtmäAad^  Pärva-mimdnad^  gewöhnlich  schlecht- 
hin Mimänsä  genannte  Lehre  des  Jaimini,  als  ein  System 
des  Werkdienstes,  welches  die  vom  Veda  gebotene  Pflicht 
(dharma)  nebst  der  an  sie  geknüpften  Vergeltung  (pktUam) 
untersucht,  und 

6)  die  ^riraka-mtmänsd,  üttara-m.imdnsä,  meist  nach  ihrer 
Quelle  Vedänta  genannte  Lehre  des  Bädaräyai^a  hervor- 
ging, welche  den  Inhalt  der  Upanishad's  zu  einem  theologisch- 
philosophischen  Systeme  verknüpft. 

Beide  Mtmänsä's  mögen  gleichzeitig  nebeneinander  ent- 
standen sein,  sofern  Jaimini  und  Bädaräyana  sich  wechselseitig, 
oft  zustimmend,  oft  bekämpfend  citieren,  beide  Systeme  er- 
gänzen sich  in  der  Art,  dafs  sie  vereint  die  Gesamtheit  der 
vedischen  Theologie  darstellen  (wie  denn  insbesondere  der 
Vedänta  durchaus  an  dem  Vergeltungssysteme  der  Karma- 
mlmänsä  festhält  (vgl.  2,3,42.  3,1,25.  3,2,9  und  p.  1076,13),  und 
beide  stehen  in  einem  durchgängigen,  principiellen  Gegensatze, 
der  seinen  Grund  im  Veda  seihst  hat.  Dieser  nämlich  zerfällt 
(wie  9ankara  ad  Brih.  p.  4  fg.  ausführt)  nach  vedttntischer  An- 
schauung in  zwei  Teile,  die  eine  tiefgehende  Analogie  mit  dem 
Alten  und  Neuen  Testamente  zeigen ,  einem  We  r  k  t  e  i  1  e 
(karma-kdnda),  welcher  die  Mantra^s  und  Brähmai^a's  im  all- 
gemeinen, und  einem  Erkenntnisteile  (jAäna-kdnda)^  wel- 
cher  die   Upanishad's  und  was  zu   ihnen  gehört    (z.  B.  das 
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Ägnirahaeyam,  ^atap.  Br.  X,  worüber  zu  vergleichen  3,3,44—52, 
p.  943-952),  befafst.  Ereterer  befiehlt  die  Werke,  d.  h.  Opfer 
und  sonstige  Ceremonien,  indem  er,  wie  das  Alt«  Testament, 
Lohn  verheifst  und  Strafe  androht,  nur  dafe  er  zumeist,  durch 
Verlegung  derselben  ins  Jenseits,  dem  Konflikt  mit  der  Er- 
£iihruDg  ausweicht;  die  Untersuchung  dieser  Verhältnisse,  der 
religiösen  Werke  und  des  durch  sie  begründeten  Verdienstes, 
welches  als  ein  „neues  Moment"  (apärvam)  in  den  Komplex 
der  eine  jenseitige  Vergeltung  eriieischenden  Thaten  des  Men- 
schen tritt,  macht  den  wesentlichen  Inhalt  der  Karma-mlmänsä 
des  Jaimini  aus;  sie  geht  dem  Vedänts  nicht  sowohl  der  Zeit, 
als  der  Ordnung  nach  vorher  und  wird  von  ^iikara  in  seinem 
Commentare  zu  den  Vedänta-sötra's  häufig  als  „der  erste  Teil", 
„das  erste  Lehrbuch"  citiert  (z.  B.  p.  848,6.  897,1.  919,9.  944,4. 
951,3.  1011,12).  Im  übrigen  ist,  wie  wir  sehen  werden 
(Kap.  IV,3),  ihre  Kenntnis  nicht  erforderlich  zum  Studium 
des  Vedänta,  welcher  sich  allein  auf  den  Erkenntnisteil  des 
Veda,  d.  b.  auf  die  Upanishad's  gründet.  Zu  diesen  verhält 
sich  das  Werk  des  Bädaräyana  wie  die  christliche  Dogmatik 
zum  Neuen  Testamente:  es  untersucht  ihre  Lehren  von  Gott, 
der  Welt,  der  Seele  in  ihren  Ständen  der  Wanderung  und 
der  Erlösung,  beseitigt  scheinbare  Widersprüche  derselben, 
knüpft  sie  systematisch  zusammen  und  ist  vor  allem  bemüht, 
dieselben  gegen  Angriffe  der  Gegner  zu  verteidigen.  Als 
solche  gelten  nicht  nur  die  heterodoxen  Philosophen,  die 
Buddhisten  (deren  Lehre  2,2,18-32  nach  ihren  verschiedenen 
Formen  geprüft  und  als  eine  Ausgeburt  des  Hasses  gegen 
das  Menschengeschlecht  p.  581,2  ^nzlich  verworfen  wird), 
die  Jaina's  (2,2,33-36),  die  Pä^upata'e  (2,2,37-41)  und 
die  Päficarätra's  (2,2,42—45),  sondern  auch  die  Anhänger 
der  übrigen  orthodoxen  Systeme,  wie  sich  denn  Bädaräyana 
2,1,11  principiell  gegen  jede  Möglichkeit  ausspricht,  die  Wahr- 
heit auf  dem  Wege  der  Reflexion  (tarka)  zu  ergründen.  Das 
Nähere  hierüber  Kap.  V,2.  —  Für  die  Zeitbestimmung 
des  Bädaräyana  ist  es  wichtig,  darauf  zu  achten,  wie  er 
die  vier  nichtvedischen  Systeme  behandelt;  der  Nyäya  wird 
von  Bädaräyana  gar  nicht  erwähnt  und  nur  von  ^>üikara  ge- 
legentlich ein  paarmal  (p.  67,6.  594,1),  doch  mit  Anerkennung, 
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citiert,  vielleicht,  weil  er  zur  Polemik  keinen  weitern  Anhalt 
bot;  der  Yoga  kommt,  so  viel  uns  bewufst  (1,1,19  bedeutet 
da«  Wort  etwas  anderes),  anfser  4,2,21  (wo  sieb  indessen 
„Yoginah"  zunächst  auf  Bhag.  G.  8,23  bezieht)  nur  noch  2,1,3 
vor,  wo  er  kurz  mit  der  Bemerkung  abgefertigt  wird,  dafs 
das  gegen  das  Sänkhyam  Gesagte  auch  von  ihm  gelte;  die 
Vaipesbika-Lehre  wird  2,2,11-17  widerlegt,  mit  der  Be- 
merkung, dafs  man  auf  sie  gar  keine  Kücksicht  zu  nehmen 
habe,  weil  doch  keiner  sie  annehme  (2,2,17:  aparigrakäc  ca 
atyantam  anapelcgha),  ein  Beweis,  dafs  zur  Zeit  oder  im  Ijande 
des  Bädaräyana  die  Lebre  Kanäda's  darnieder  lag.  Umgekehrt 
müssen  wir  aus  der  Art,  wie  er  das  Säflkhyam  behandelt, 
schliefsen,  dafs  dieses  (durch  Autoritäten  wie  Manu  und  das 
Mahäbfaäratam  empfohlene)  System  zu  seiner  Zeit  in  hohem 
Ansehen  stand.  Bei  jeder  Gelegenheit  kommt  er  auf  dasselbe 
zurück,  teils  in  längeren  Aueführungen  (wie  1,1,5-11.  1,4,1—13. 
2,1,1-12.  2,2,1-10),  teils  in  vereinzelten  Hinweieungen  (1,1,18. 
1,2,19.  1,2,22.  1,3,3.  1,3,11.  1,4,28.  2,1,29.  2,3,51.  4,2,21), 
wobei  zuweilen  andere  damit  zusammengefafst  werden  (2,1,3 
und  4,2,21  der  Yoga,  2,1,29  und  2,3,51  das  Vaiyeshikam, 
2,1,4-11  die  Reflexionssysteme  im  allgemeinen),  und  wieder- 
holt (1,4,28.  2,1,12)  die  Bemerkung  gemacht  wird,  dafs  mit 
dem  Sänkbya-Systeme  auch  die  übrigen  alle  besprochen  seien.*' 
Bemerkenswert  ist  es,  dafs  Bädaräyana  keines  der  andern 
Systeme   (ausgenommen    den   Yoga   2,1,3    und    die    Yogin's 


-■*  Vgl.  Caskara  z«  1,4>28,  p.  403:  „Von  «ikshater  na  avabdam« 
„(1,1,5)  an  ist  die  Lehre  vom  Pradhänam  [Cnnaterie  der  Sänkhya's]  als 
„der  Weltureache  auch  von  den  Satra's  [nicht  blofs  im  Comroentar]  immer 
„wieder  und  wieder  geprüft  und  widerlegt  worden;  denn  diese  Behauptung 
„findet  eine  ßtütze  in  gewisaen  Ved4nta-{UpaniBhad-]St«llen,  welche  schein- 
„bar  für  sie  sprechen,  und  diese  könnten  auf  den  ersten  Bück  den  Un- 
„gelibten  täuschen.  Auch  kommt  gedachte  Lehre  dadurch,  dafs  sie  die 
„Identität  von  Ursache  und  Wirkung  annimmt,  der  Vedäntalehre  nahe  und 
„ist  daher  von  Devala  und  einigen  andern  Verfassern  von  Dharmaaütrah 
„in  ihren  Schriften  angenommen  worden;  darum  ist  an  ihre  Widerlegung 
„so  viel  mehr  Mobe  verwendet  worden,  als  an  die  Widerlegung  des  Ato- 
„mismns  [des  KanMa]  und  anderer  Lehren."  —  Vgl.  p.  440,6:  „DieAtom- 
„lehre  und  andere  sind  [im  Gegensätze  zum  Sänkhyam]  von  Gelehrten,  wie 
„Manu  und  Vy4sa,  auch  nicht  teilweise  angenommen  worden." 
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4,2,21,  welche  dem  Veda  schon  näher  stehen)  und  keinen 
ihrer  Urheber  mit  Namen  nennt,  ja  auch  ee  vermeidet,  die 
üblichen  Bezeichnungen  für  ihre  Grundbegriffe  in  den  Mund 
zu  nehmen,  wie  er  denn  statt  pradhanam  (Urmaterie  der  Sän- 
khya'a)  vielmehr  smdrtam  (1,2,19),  anumänam  (1,1,18.  1,3,3), 
änumänikam  (1,4,1)  „das  Überlieferte",  „das  Erschlossene" 
sagt,  wohmgegea  pradhanam  bei  ihm  3,3,11  das  Brsbman  be- 
deutet Je  mehr  er  aber  beflissen  ist,  die  Namen  der  Gegner 
der  Vergessenheit  anheimfallen  zu  lassen,  um  so  häufiger  nennt 
er,  meist  bei  Erörterung  kleiner  Differenzen  zwischen  ihnen, 
die  Lehrer  der  beiden  Mlmänsä-Schulen.  Als  solche  treten 
bei  ihm  auf:  Bddardyana  (1,3,26.  1,3,33.  3,2,41.  3,4,1.  3,4,8. 
3,4,19.  4,3,15.  4,4,7.  4,*,12),  Jaimini  (1,2,28.  1,2,31.  1,3,31. 
1,4,18.  3,2,40.  3,4,2.  3,4,18.  3,4,40.  4,3,12.  4,4,5.  4,4,11),  Bädari 
(1,2,30.  3,1,11.  4,3,7.  4,4,10),  At4ul<mi  (1,4,21.  3,4,45.  4,4,6), 
Äftnarathi/a  (1,2,29.  1,4,20),  Käfokrüena  (1,4,22),  Käraknä- 
jini  (3,1,9)  und  Atreya  (3,4,44).  —  Es  sind  dies,  bis  auf 
zwei  Ausnahmen  (1,1,30.  1,3,35),  überhaupt  die  einzigen  ao- 
mina  propria,  die  in  den  Sütra^s  des  Bädaräyima  vorkommen. 
Als  Erkenntnis  quellen  dienen  unserm  Autor  die  ^ruH  und, 
in  zweiter  I^inie,  zur  Bestätigung  und  ohne  bindende  Kraft, 
die  Smriti,  wobei  er  höchst  seltsamer  Weise  die  Namen,  welche 
in  den  andern  Systemen  zur  Bezeichnung  der  natürlichen  Er- 
kenntnisquellen  dienen,  zu  den  seinigen  umdeutet,  so  dafs 
wiederholt  bei  ihm  pratyaksham  (die  Wahrnehmung)  für  Ipruti 
und  anumdnam  (die  Folgerung)  für  Srnjiti  gesagt  wird  (1,3,28. 
3,2,24.  4,4,20),  und  zwar,  wie  Qankara  p.  287,11  erklärt,  weil 
letztere  einer  Erkenntnisbasis  (prämänj/ani)  bedürfe,  erstere 
hingegen  nicht.  Unter  J>m(i  (Offenbarung,  heilige  Schrift) 
versteht  Bädaräyana  nicht  nur  die  altern  Upanishad's,  Bphad- 
äranyaka,  Chändogya,  Käfbaka,  Kaushltaki  (2,3,41),  Aitareya 
(1,1,5),  Taittirlya  (1,1,15)  u.  a.,  sondern  auch  gewisse  Upa- 
nishad's  des  Atharvaveda,  wie  besonders  die  häufig  citierten 
Mundaka  und  Prapna,  ja  sogar  Produkte  so  späten  Ursprungs 
wie  die  pvetä^vatara-  (1,1,11.  1,4,8.  2,3,22)  und  vielleicht  gar 
die  Jäbäla-Upanishad  (1,2,32.  4,1,3);  auf  eine  unbekannte 
Upaniehad  des  Atharvan  bezieht  sich  3,3,25.  Angemerkt  zu 
werden  verdient  noch,  dafs  das  Sütram  2,3,43  auf  einen  Vers 
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dea  Atharva-Veda  anspielt,  der  sich  in  der  gedruckten  Recen- 
ßion  desselben  nicht  vorfindet.  Unter  Smriti  (Tradition)  ver- 
steht unser  Autor,  nach  Qaßkara,  von  dessen  Erklärungen  wir 
bei  allen  Citaten  völlig  abhängig  sind,  das  Sänkhya-  und  Yoga- 
System  (4,2,21),  das  Mahäbhäratam,  besonders  die  Bhagavad- 
gltä  genannte  Episode  desselben,  das  Gesetzbuch  des  Manu 
und  vielleicht  noch  anderes  (vgl.  4,3,11).     Daneben  erscheint 

3.4.43  das  Herkommen  (Acara;  vgl.  3,4,3.  3,3,3).  Als  voll- 
kommen bekannt  werden  die  nach  den  Vedaschulen  (^äkha'a) 
verschiedenen  Recensionen  desselben  ^ruti-Werkes  erwähnt: 
so  berücksichtigt  Bädaräyana  insbesondere  die  Übereinstim- 
mung und  Verschiedenheit  in  der  Känva-  und  Mädhyandina- 
Recension**  der  Brihadäranyaka-Upanishad  (1,2,20  vbkaye; 
1,4,13  asati  anne),  wie  denn  das  häufig  vorkommende  „Einige" 
(eiej  meist  auf  die  Unterschiede  der  Vedaschulen  sich  bezieht 
(1,4,9.  3,2,2.  3,2,13.  4,1,17,  und  so  anye  3,3,27),  zuweilen  aber 
auch  verschiedene  Schriftstellen  (4,2,13.  2,3,43)  imd  Mlmänsä- 
Lehrer  (3,4,15.  3,4,43)  und  einmal  sogar  (3,3,53)  etwas  ganz 
anderes,  nämlich  die  Materialisten  bedeutet.  —  Sein  eigenes 
Werk  citiert  unser  Autor  durch  die  Worte  „tad  w/^am"  (dar- 
über ist  gesprochen  worden),  durch  welche  er  1,3,21  auf 
1,2,7,  femer  2,1,31  auf  2,1,27  und  3,3,8  auf  3,3,7  zurück- 
weist, ebenso  wie  durch  das  gleichbedeutende  „(ad  vyäkhyatam^^ 
1,4,17  auf  1,1,31.  —  Weiter  dient  aber  dieselbe  Formel  „(ad 
uktam'-^  häufig,  um  auf  die  Karma-sütra's  des  Jaimini  zu  ver- 
weisen, so  3,3,33  (Jaim.  3,3,9),  3,4,42  (Jaim.  1,3,8-9),  3,3,26 
(p.  903,9:  dväda^lakskangam),  ^3,3,43  (p.  942,5:    mükarske), 

3.3.44  tadapi  (Jaim.  3,3,14),  3,3,50  (p.  951,3:  pratkame  kände\ 
woraus  man  vielleicht  schliefsen  darf,  dafs  die  Werke  des 
Jaimini  und  Bädaräyana,  von  denen  ja  auch  jeder  sowohl  sich 
selbst  als  den  andern  mit  Namen  citiert,  von  einem  spa- 
tem Redaktor  im  Sinne  eines  einheitlichen  Ganzen 
überarbeitet  und  mit  den  erwähnten  und  andern  Zusätzen 

■>  Beide  werden  von  gulkara  p.  1098,14  als  besondere  ^äkfa&'s 
uoterscliiedeii,  während  hingegen  p.  883,6  als  zur  selben  Qfckhä  der 
T&jaaanejin'B  gebörig  Brib.  5,6,1  nacb  der  K&uva - Becenaion  und 
Qatftp.  Br.  10,6,3,3  nach  der  MädhyandiDB-Becension  (vielleicht  identisch 
mit  der  K&nTa-BecenBion?)  citiert  werdea. 
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versehen  worden  seien. '^  Auf  einen  solchen  würde  der  (nach 
ColebrookeM.  E.'p.  352)  neben  Bädaräyana  vorkommende  Autor- 
name  Vyä»a  (der  Ordner)  vortrefflich  passen,  u,nd  derselbe 
könnte  ganz  wohl  Vyäsa,  der  Vater  des  ^uka,  Iiehrers  des 
Gaudapida,  Lehrers  des  Govinda,  Lehrers  des  Qankara,  und 
damit  200-300  Jahre  älter  als  sein  Commentator  ^nkara  sein 
(Windischmann,  Sanc.  p.  85),  wiewohl  ^ankara  unter  Vyäsa 
an  allen  Stellen,  wo  dieser  Name  vorkommt  (p.  313,9.  440,6. 
690,11.  764,10  und  Vedavyäsa  p.  298,5,  vgl.  Mahäbh.  XII,7660), 
wohl  nur  den  Redaktor  des  Mahäbhäratam  versteht,  während 
er  den  Autor  der  SAtra's  p.  1153,8  bhagavän  Bädaräyana- 
dcdrya  nennt. 

4.    Form  der  Brahma-sütra's;  Qankara's  Commentar. 

Nach  diesen  Andeutungen,  welche  bei  einer  erst  in  Zukunft 
möglichen  Bestimmung  der  Abfaeaungszeit  unseres  Werks  von 
Nutzen  sein  können,  wenden  wir  uns  zur  Betrachtung  seiner 


"  In  dieser  Vereinigung  scheint  das  Werk  des  Jaimini  und  fi&da- 
rlkyana  von  Upavarsha  commentiert  worden  zu  sein,  auf  dessen  Arbeit 
die  Commentare  des  ^abarasThmin  und  Qankara  beruhen  mögen. 
Vgl.  p.  953,3:  „Wir  schreiten  nnnmehr  zu  einer  Untersuchung  der  Un- 
„Sterblichkeit  der  Seele,  zum  Zwecke  der  Lehre  von  ihrer  Bindung  und 
„Erlösung.  Denn  bestände  die  Seele  nicht  über  den  Leib  hinaus,  so  waren 
„Gebot«,  welche  den  Lohn  in  einer  anderu  Welt  verheirsen,  nicht  zulässig, 
„und  noch  viel  weniger  lieEse  sich  beweisen,  dafs  die  Seele  mit  Brahman 
,4dentiach  ist.  Aber  ist  nicht  das  Bestehen  der  Seele  über  den  Leib  hin- 
„auB  und  ihr  Genieteen  der  <ron  der  Schriftlebre  verheiTsenen  Frucht  schon 
,^u  Anfang  des  Lehrbuches  im  erften  Fäda  [nämlich  zu  Jaim.  1, 1>5]  be- 
;,Bprochen  worden?  —  Allerdin^,  doch  nur  Yon  dem  Commentator  (bhä- 
„ahyairit),  nicht  aber  findet  sich  daselbst  ein  Sütram  über  das  Fortbestehen 
„der  Seele.  Hier  hingegen  wird  ihr  Fortbesteben,  nach  vorherigem  Er- 
„wähnen  der  EinwOrfe,  von  dem  Verfasser  der  Sütra's  (sutrakrit)  selbst 
„festgestellt.  Von  hier  eben  hat  es  der  Lehrer  Qabarasvlkmin  entnommen 
„und  im  Pramänalaksbanam  [dem  ersten  Buche  des  'Taimini,  und  zwar  zu 
„1,1,5  p.  18-24]  auseinandergesetzt.  Daher  auch  der  ehrwürdige  Upa- 
„varaha  im  ersten  Lehrhnche,  wo  er  das  Fortbestehen  der  Seele  ausspricht, 
„darauf  verweist,  indem  er  sagt:  «Im  Q&rlr&kam  [d.  h.  in  den  Brahma- 
„slttra's]  werden  wir  es  erklären.»  Und  so  wird  denn  hier,  nach  Betrachtung 
„der  auf  Vorschrift  beruhenden  Verehmngen,  das  Fortbestehen  der  Seele 
„in  Betracht  gez<^n,  um  zu  seigeo,  dafs  diese  Lehre  zu  dem  ganzen  Lehr- 
„kanon  zugehörig  ist." 
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Form,  welche  eine  sehr  wunderliche  ist  Dasselbe  ist,  wie 
auch  die  Grundwerke  der  übrigen  philosophischen  Systeme 
Indiens  abgefafst  in  einer  Reihe  von  eätra's,  welches  Wort 
„Faden"  (von  aiv  =  lat.  euere)  bedeutet  und  hier  wohl  am 
einfachsten  verstanden  wird  sie  die  beim  Weben  ausgespannte 
Kette  der  Fäden,  welche  den  Grund  des  Gewebes  bildet,  zu 
diesem  aber  erst  durch  die  Einführung  des  Einschlages  wird'", 
ebenso  wie  die  Sütra^s  zu  einem  zusammenhängenden  Ganzen 
erst  durch  die  in  mündlichem  oder  schriftlichem  Vortrage  sie 
durchschtingenden  Erklärungen.  Denn  ohne  diese  sind  die 
555  meist  aus  zwei  bis  drei  Worten  bestehenden  Sütra's,  in 
denen  unser  Autor  das  ganze  Vedäntasystem  darlegt,  schlechter- 
dings unTerständlich,  zumal  dieselben  nicht  sowohl  die  Schlag- 
worte des  Systems  enthalten,  als  vielmehr  Stichworte,  zum 
Anhalte  für  das  Gedächtnis,  welche  selten  das  Hauptsächliche, 
häufig  etwas  ganz  Nebensächliches  hervorheben,  vielfach  auch 
eine  ganz  allgemeine,  nichtssagende  Form  haben,  die  auf  die 
verschiedensten  Umstände  pafst  und  dem  Ausleger  alles  über- 
läfst.  Daher  kehrt  auch  oft  dasselbe  Sütram  wieder;  so  z.  B. 
smritef  Ca  1,2,6.  4,3,11;  gntte^  ca  3,4,4.  3,4,46;  darpai/ati  ca 
3,3,4.  3,3,22;  darfandc  ca  3,1,20.  3,2,21.  3,3,48.  3,3,66.  4,3,13, 
also  fünf  mal,  und  zwar,  wenn  wir  dem  Commentator  glauben 
sollen,  wie  wir  es  wohl  müssen,  in  verschiedener  Bedeutung, 
indem  dar^anäc  ca  in  der  Hegel  (3,2,21.  4,3,13  vgl.  1,3,30)  be- 
deutet: „weil  die  Schriit  es  lehrt",  hingegen  3,1,20.  2,2,15  und 
4,2,1:  „weil  die  Erfahrung  es  zeigt"  und  3,3,48:  „weil  man 
es  (aus  den  Merkmalen)  ersieht".  Ebenso  haben  wir  zweimal 
das  Sötram  gaunyaxambhavat  (2,3,3.  2,4,2),  und  zwar,  wie  (paii- 
kara  selbst  hervorhebt  (p.  706,9),  in  ganz  entgegengesetztem 
Sinne.  So  heifst  anumämam  gewöhnlich  „die  Smpti"  (z.  B. 
1,3,28.  3,2,2.  44,4,20),  dann  aber  auch  zur  Abwechslung  ist  es 
Synonym  von  pradhänam  (Urmaterie  der  Sänkhya's)  in  1,3,3; 
so  bedeutet  »(«ra  2,1,21  die  individuelle,  aber  2,3,21  die  höchste 
Seele  und  wiederum  4,1,14  „das  gute  Werk";  »aA  prakaranät 
heifst  1,2,10  und  1,3,6  „weil  davon  die  Rede  ist",  hingegen 

'*  Vgl,  p.  622,2:  tathä  sätrair  ärnä-ädibhis  ea  vidträn  iuanbaldn 
tiitanvate.  —  Man  vergleiche  auch  unser  „Test"  von  texert,  weben  und 
das  cliineeiscbe  king  „Autzug  eines  Gewebes"  (Schott,  Ghin.  Litt,  S.  3). 
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4,4,17  „weil  er  damit  betraut  ist".  Hierzu  kommt  eine  ab- 
sonderliche Neigung  zu  seltsamen  Wörtern  und  Wendungen, 
wobei  bäufig  ein  anderes  Wort  gewählt  wird,  als.  es  die  zur 
Besprechung  herangezogene  und  mitunter  allein  durch  das 
betreffende  Wort  indicierte  Upanisbadstelle  bietet;  so  1,1,24 
carana  statt  päda  (Chänd.  3,12,6);  1,3,1  ava  statt  dtman 
(Mund.  2,2,5);  1,3,2  upa-sarp  statt  upa-i  (Mund.  3,2,8);  1,3,10 
ambara  statt  äkäfa  (Brih.  3,8,7);  1,3,39  kampana  statt  ejati 
(Käth.  6,2);  1,4,24  abhidhyd  statt  tMmayata  (Taitt.  2,6),  aik- 
«Aa(a(Chänd.6,2,3);  4,3,2  aWa  statt  «omuatoam  (Chänd. 5,10,2) ; 
4,3,3  tadit  statt  vidyut  (Chänd.  5,10,2)  u.  s.  w.»" 

Dieser  Thatbestand  der  Brahma-sütra's  läfst  sich  wed«- 
aus  dem  Streben  nach  Kürze,  noch  aus  einer  Vorliebe  für 
chu'akteristiscbe  Äusdrucksweise  hinlänglich  erklären.  Viel- 
mehr müssen  wir  annehmen,  dafs  der  oder  die  Verfasser  ab- 
sichtlich das  Dunkle  suchten,  um  ihr  die  Geheimlehre  des 
Veda  behandelndes  Werk  allen  denen  unzugänglich  zu  machen, 
welchen  es  nicht  durch  die  Erklärungen  eines  Lehrers  er- 
schlossen wurde.  Aus  solchen,  dieser  Absicht  gemäfs  ur- 
sprünglich wohl  nur  mündlichen  Erklärungen  mochten  sich 
dann  mit  der  Zeit  die  geschriebenen  Commentare  über  unser 
Werk  entwickeln,  welche  Colebrooke  (Mise.  Ess.',  p.  332.  334) 
aufzählt,  und  von  denen  uns  für  jetzt  nur  der  des  ^nkara 
zugänglich  ist.  Wir  müssen  daher  annocb  darauf  verzichten, 
Bädaräyana's  Lehre  und  Qankara^s  Auslegung  derselben  aus- 


"  An  Beltenen,  zum  Teil  Dicht  weiter  belegbaren,  Wörtern  und  Wen- 
dungen merken  «ir  noch  folgende  an:  1,1,5  und  1,3,13  ikihati  als  Sub- 
stantiv; 1,1,35  nigada;  1,1,31  upäsä  statt  upäaanä;  1,2,4  karma-kartri 
iüT  pr^ya-präpaka;  1,2,7  arbhaka,  okas;  1,2,26  drüHH;  1,1,30  fd«tra- 
druAft;  1,3,4  pränaMrit  „individuelle  Seele";  1,3,34  fuc;  2,1,16  acaram 
statt  käryam  (Wirkung);  2,1,S6  kopa  Erschütteriug  (der  Autorität  der. 
Schrift);  2,3,1  viyat  für  äkä^a;  2,3,8  mätariQvan  für  vdyu;  3,3,10  tejas 
tvttagni;  2,4,9  fcrtyii,  Oi^an,  fftr  karanawi  2,4,20  saÄj«ä-niÄH»-Wtp(i  für 
das  Übliche  näma-räpa-kalpanam ;  3, 1, 1  raijiati ;  3, 1 ,8  anUQoya  „Werkrest" . 
{bhi^lapkalAt  karmano  'tiriktam  karma,  ^ailk.  p.  760,5);  3,1,31  aantiokaja 
für  svedaja;  S,l,22 a^kävya;  3,2,10  mitgdha  für  mürchita  (ohnmächtig); 
3,3,3  sara;  3,3,25  vtdka;  3,3,57  bhüman  =  saittasta;  4,2,4  adhyakaha 
„indiTiduelle  Seele";  4,2,7  »riti  Weg;  4,2,17  feaha  Folge;  4,3,1  pralhtU 
VerkUndigODg;  4,3,7  käryam  für  aparoM  brakma. 
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eiDSDder  zn  halten,  so  dafs  unsere  Darstellung  streng  ge- 
nommen nur  eine  solche  des  Vedäntasystems  vom  Standpunkte 
des  ^nkara  aus  ist.  Übrigens  befindet  sich  derselbe  nirgend- 
wo mit  den  Sfttra's  in  Widerspruch  (es  wäre  denn  1,1,19, 
worüber  wir  Kapitel  IX, 5  handeln  werden,  und  etwa 
noch  p.  870,5,  wo  adhy&n&ya  durch  aamyagdar^ana-artham 
erklärt  wird,  und  p.  908,12,  wo  der  Ausleger  dem  uhhayaiha 
ein  vhkayatha-v^Mgena  substituiert),  wohl  aber  liegt  3,1,13 
p.  764,3  der  merkwürdige  Fall  vor,  dafs  bei  Besprechung 
von  Kä^.  2,6  Q^kara  die  Worte  „punak  punar  vafam  äpa- 
dyate  m«"  mit  Bädaräyana  unrichtigerweise  auf  Höllenstrafen 
bezieht,  wahrend  er  dieselben  Worte  in  seinem  Commentare 
zu  Käth.  2,6  p.  96,14  richtig  von  einem  wiederholten  Geboren- 
werden und  Sterben  versteht.  Hin  und  wieder  ist  seine  Er- 
klärung eines  Sütram  zweifelnd  (z.  B.  2,4,12.  3,2,33),  an  fol- 
genden Stellen  giebt  er  (oder  geben  die  verschiedenen  Über- 
arbeiter) eine  doppelte  Erklärung:  1,1,12-19.  1,1,31.  1,3,27. 
1,4,3.  2,2,39-40.  2,4,5-6.  3,1,7.  3,2,22.  3,2,33.  3,3,16-17.  3,3,26. 
3,3,35.  3,3,64;  zu  1,1,23  bekämpft  er  (p.  141,7  fg.)  die  Be- 
ziehung des  Sütram  auf  Brih.  4,4,18  Cfaänd.  6,8,2  statt  auf 
Chänd.  1,10,9;  zu  1,4,26  merkt  er  an,  dafs  es  manche  als 
zwei  Sütra's  behandeln;  zu  1,2,26  und  2,1,15  bespricht  er 
eine  varia  lectio  des  Sfttram,  zu  2,4,2.  3,3,38  und  3,3,57  eine 
andere  Auffassung  desselben;  3,2,11—21  betrachtet  er  als  zu- 
sammengehörig und  verwirft,  unter  sehr  eingehenden  Erör- 
terungen, die  Meinung  derer,  welche  diuplus  zwei  Abschnitte 
(adhikarana)^  nämlich  11—14  und  15-21  machen;  noch  merk- 
würdiger und  auf  tiefgehende  principielle  Differenzen  der  Aus- 
leger hindeutend  ist  es,  wenn  (pankara  p.  1124,9  die  Meinung 
anderer  erwähnt  und  weiterhin  ausführlich  widerlegt,  welche 
den  Siddhänta  (die  endgültige  Meinung)  nicht  in  der  An- 
schauung des  Bädaräyana  4,8,7-11,  sondern  in  der  hinterher- 
folgenden des  Jaimini  4,3,12-14  ausgesprochen  finden  wollen, 
was  vorauszusetzen  scheint,  dafs  für  sie  Bädaräyana  nicht 
als  letzter  Autor  des  Werkes  galt,  und  zu  den  oben 
(S.  25)  erwähnten  Bezeichnungen  der  Karma-mlmänsä  als  Teil 
des  eigenen  Werkes  und  des  Autors  als  Vyäaa  stimmen  würde. 
Der  Commentar  des  ^ankara    bat,    wie  wir   anzunehmen 
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Grund  haben,  mehrfache  Interpolationen  erlitten,  namentlich 
im  ersten  Teile,  wo  dieselben  gewöhnlich  durch  ein  apard'  äha 
angefügt  werden.  Eine  Verfolgung  dieses  Themas  würde  zu 
weit  führen,  daher  wir  hi^  nur  kurz  die  Stellen  namhaft 
machen,  in  denen  wir  Zusätze  von  fremder  Hand  zu  erkennen 
glauben:  1)  p.  122,9-129,5,  worüber  wir  Kap.  IX,  5  handein 
werden;  2)  p.  141,7-142,3  scheint  polemischer  Zusatz  eines 
andern  zu  sein,  vgl.  p.  138,12;  3)  p.  150,10-151,5,  ohne  Zwei- 
fel eine  Interpolation;  4)  p.153,5-154,2  wiederholt  ein  „apara", 
der  daran  Anstols  nahm,  daTs  Brahman  im  Himmel,  statt  jen- 
seits des  Himmels  sei,  ^^kara^s  Worte,  indem  er  sie  dabei 
verbessert;  5)  p.  163,11  folgt  mit  den  Worten:  y,athava  — 
atya  ayam  anyo  ^rthah'-'-  eine  ganz  andere  Erklärung  des  Sä- 
tram,  möglicherweise  von  fremder  Hand;  6)  p.  184,1-185,17: 
ein  „apara'''-  bestreitet  die  vorher  gemachte  Anwendung  des 
Verses  Mund.  3,1,1  und  erklärt  ihn  mit  Berutuug  auf  das 
Paingi-rahasya-brähmanam  in  anderm  Sinne;  hierbei  citiert  er 
Brih.  4,5,15  nach  den  Mädhyandina's,  während  ^ankara  diese 
Stelle  gewöhnlich  nach  den  Känva's  (oder  an  ihrer  Statt  2,4,14 
Mädby.)  zu  citieren  pflegt,  p.  111,4.  199,12.  393,3.  Das  Motiv 
dieser  Ausführung  scheint  aus  p.  232,12  entnommen  zu  sein; 
3,3,34  wird  sie  ebenso  ignoriert,  wie  der  Zusatz  p.  122,9—129,5 
in  3,3,11-13;  7)  p.  228,2-6  offenbar  Zusatz  eines  Interpola- 
tors,  nach  welchem  die  Brücke  „ae^"  in  Mund.  2,2,5  die 
Erkenntnis  des  Brahman  und  nicht  das  Brahman  selbst  ist,  auf 
welches  doch  der  Ausdruck  vorher,  p.  227,10,  und  ebenso  wie- 
der später,  p.  834,11,  bezogen  wird;  8)  p.  247,3  (wohl  nur 
bis  247, 7)  behauptet  ein  „apara''^  der  jivaghana  sei  nicht  der 
jiva,  vrie  vorher  erklärt  wird,  sondern  brahmaloka.  Auf  einer 
Fusion  beider  Ansichten  scheint  die  Auf&ssung  des  jivaghana 
als  Hiranyf^arbha  im  Commentar  zu  Pra^na  5,5  zu  beruhen. 


5.   Die  Citate  in  ^ankara's  Commentar. 

Von  besonderem  Interesse  ist  es,  die  zahlreichen,  gewöhn- 
lich ohne  iwhere  Quellenangabe  durch  ein  blofses  „frü^ate", 
„sma);ya(e"  etc.  angeführten,  übrigens  aber  meist  wortgetreuen 
Citate,   mit  denen  (^nkara's  Commentar  in  alten  seinen  Tei- 
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len  durchzogen  ist,  auf  ihren  Ursprung  zurückzuführen,  teils, 
weil  erst  hierdurch  ein  volles  Verständnis  des  Textes  ermÖg" 
lichi  wird^'^T  teils  weil  eine  genaue  Feststellung  der  Schriften, 
die  Qankara  benutzt  und  nicht  benutzt,  zu  allerlei  wertvollen 
Folgerungen  über  die  Echtheit  der  übrigen,  dem  ^ankara  zu- 
geschriebenen Schriften,  über  etwaige  Interpolationen  des  Com- 
mentM^,  über  Verwebung  älterer  Vorarbeiten  in  denselben 
u.  s.  w.  behülflich  .sein  kann. 

Wir  haben,  nicht  ohne  einige  Mühe,  einen  Index  sämt- 
licher in  l^ankara^s  Commentar  vorkommender  Citate  nebst 
Angabe  ihrer  Quelle  angefertigt,  der  dem  Schlüsse  unseres 
Buches  angehängt  ist  und  beim  Studium  der,  Brahmasütra's 
eine  willkommene  Erleichterung  bieten  wird.  Indes  ist  der- 
selbe mit  einer  gewissen  Vorsicht  zu  benutzen:  einerseits 
nämlich  zeigen  die  Citate  mitunter  mehr  oder  weniger  bedeu- 
tende Abweichungen  von  ihren  Quellen,  und  es  ist  nicht  in 
allen  Fällen  mit  Sicherheit  zu  entscheiden,  ob  diese  Ab- 
weichungen aus  blofser  Ungenauigkeit,  oder  aus  Verschieden- 
heit der  Lesart,  oder  endlich  daraus  herröhren,  dafs  ^nkara 
nicht  die  von  uns  angeführte,  sondern  eine  ihr  parallele  Stelle 
einer  andern  ^äkhä  vor  Augen  hatte;  anderseits  mufsteu  wir 
eine  (verhältnismäfsig  geringe)  Anzahl  von  Citaten  unbestimmt 
lassen,  sei  es,  dafs  sie  aus  verlorenen  Schriften  herrühren,  sei 
es,  dafs  wir  sie  in  den  vorhandenen  noch  nicht  aufgefunden 
oder  übersehen  haben.  Wir  werden  dieselben  um  so  genauer 
kennzeichnen,  als  die  Schlüsse,  die  man  aus  dem  übrigen 
Thatbestande  ziehen  mag,  nur  insoweit  Gültigkeit  behalten, 
wie  sie  durch  die  noch  nicht  recognoscierten  Citate  nicht  um- 
gestofsen  werden. 

Nach  einef  Berechnung,  die  innerhalb  gewisser  Grenzen 
(je  nachdem  man  Verwandtes  trennt  oder  verbindet)  subjektiv 
ist,  zählen  wir  im  ganzen  Commentar,  alle  Wiederholungen 


*"  So  Iiat,  tun  nur  ein  Beispiel  auzufUhreD,  Banerjea  (Übers.  S.  34) 
die  Worte,  p.  87,11,  „sthita-prtynasya  k&  bhäsM"  gänzlicli  mirsrerstandeD, 
weil  er  nicht  erkuint  hat,  dals  sie  ein  CitBt  aus  Bhag.  G.  2,54  siad,  und 
Bruiaiag  (Übers.  S.  29)  macht  die  Sache  damit  nicht  besser,  dafs  er  den 
betreffenden  PasBus  ganz  auslargt  (vgl.  zur  Sache  noch  p.  395,5.  1081,9). 
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und  blofse  HiDweisangen  mit  embegriffen,  2523  Citate,  von 
denen  2060  aus  den  Upsniefuid^s,  150  aus  sonstigen  vedischen 
Schriften  und  313  aus  der  aulaenredischen  Litteraiur  stemmen. 

&)  Upanishad-Citate. 

Die  Upanishad's,  geordnet  nach  der  Häufigkeit  der  Be- 
nutzung, liefern  an  Citaten  folgende  Summen:  Chfindogya 
(citiert  nach  8,  nicht  nach  10  prapathaktCB^  p.  106,1)  809; 
Bribadäranyaka  (deren  vierter  Adhyäya,p.330, 4,  aXathoBhtha 
prapäthaia,  und  s^b  deren  Anfimg,  p.  893,3,  patap.  Br.  XIV, 
1,1,1,  also  nach  den  Mädhyandina's,  citiert  wird)  565,  von 
denen  acht  (p.  198,8.  366,9.  385,3.  677,7.  682,12.  685,10.  893,3. 
1098,13)  sich  nur  in  der  Mädhyandina-Receneion  (Qatap.  Br. 
XIV)  vorfinden,  während  die  andern  meist  nach  den  Känva's, 
dann  aber  auch  wieder  nach  den  Mädbyandina's  citiert  werden, 
ohne  dafs  sich  ein  festes  Friucip  erkennen  liefse^*;  Taittirlya 
(Taitt.är.VII.Vni.IX)y45;  MundakaiSS;  KäthakaiÖÖ; 
Kausbltaki  88  (welche  bald  mit  der  ersten,   bald   mit  der 


"  Auffallend  ist  die  UDgleichmftlsigkeit,  mit  der  die  beiden  groäen 
UpaniBh&d's,  Brihadäranyaka  und  Chändogja,  benutzt  werden.  N&cb  dem 
äufsem  Umfang  und  der  innern  Bedeutung  dieser  beiden  Werke,  sowie 
mach  nacb  der  Bebandlnng,  die  Q^aEikara  in  seinen  Commentaren  ibnen 
ugedeihen  l&fot  (der  m  Brih.  zählt  1096,  der  m  Cbftnd.  698  Seiten,  den 
Text  einbegriffen),  sollte  man  eher  ein  umgekehrtes  ZablenfeihUtnis  der 
Benutzung  erwarten.  Diese  einseitige  Bevorzugung  der  Chftad.  Up.  steht 
ia  Einklang  mit  der  leitenden  Rolle,  die  sie  in  der  ganzen  Anlage  der 
Brahmasbtra's  spielt;  so  lieferu  von  den  28  üpanishadstellen ,  an  denen 
im  ersten  ÄdbjLya  die  Theologie  al^ebandelt  wird,  Chftad.  12,  Brih.  4, 
EUh.  4,  Mund,  nnd  Pra^na  zosammen  4,  Taitt.  und  Kansfa.  zusammen  4 
(Tgl.  darüber  Kap.  VII,  2).  Bei  parallelen  Texten,  wie  z.  B.  in  der  Pafi- 
c&gniTidyä  (Brih.  6,3  =  Ch&nd.  5,3-10),  wird  in  der  Regel  die  (meist  se- 
kundäre) Lesart  der  Chänd.  bevorzugt;  bemerkenswert  ist  endlich,  dafs, 
wo  eine  Stelle  mit  dem  blofsen  Zusätze:  „iti  hrähmanam",  „tathäbräh' 
manam"  citiert  wird,  bis  auf  zwei  Ausnahmen  (p.  1115,8.  1116,11)  unseres 
Wissens  immer  Ch&ndogya  eu  veretehen  ist  (p.  143,6.  240,11.  262,12.  367,7. 
390,4.  906,3.  1014,11),  gleich  als  w&re  sie  das  BrUimanun  xnr'  iifl^■^^,  ja 
p.  106,1  wird  Ch&nd.  TI  durch  die  Worte  „shaththa-prapäthake"  ohne 
jeden  weitem  Zusatz  citiert,  als  verslAnde  es  sich  von  seltnt,  dafs  nur  sie 
gemeint  sein  könne. 
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zweiten  Recension  bei  Cowell  übereinstimmen,  oft  aber  von 
beiden  abweichen,  wie  denn  z.  B.  Knush.  3,3  gegen  beide 
Recensionen  p.  140,15  und  genau  ebenso  wieder  p.  299,7  ei- 
tiert  wird,  woraus  als  sehr  wahrscheinlich  sich  ergiebt,  dafs 
dem  (^ankara  eine  dritte  Recension  dieses  von  ihm  verhältnis- 
mäfsig  selten  citierten  Werkes  vorgelegen  hat);  pvetä^va- 
tara  (citiert  p.  110,5  als  „Qvetäfvafaränam  mantropania/iad% 
vgl.  p.  416,1.  920,4)  53;  Aguirahasya  ((^atap.  Br.  X)  40 
(meist  p.  214-222.  943-952  befindlich);  Prapna.?«;  Aitareya 
(Ait.  Ar.  11,4-6)  22;  Jäbäla  13,  von  denen  neun  (p.  222,8. 
223,1.  417,11.  988,8  =  991,4.  999,6.  1000,1.3.  1025,8)  sich  in 
der  Jäb&lopanishad  vorfinden,  die  vier  andern  hingegen  (924,7 
=  1059,1.  931,4  =  933,4)  nicht;  Näräyanlyä  (TaitLÄr.  X)  9 
(890,2.13.  891,1.5.6.10.  892,1.  998,2.  998,4);  Ipä  (Väj. 
saiph.  XL)  «  (66,4.  74,1.  395,5.  414,1.  979,9.  985,12.  986,2. 
1126,10);  Paingifi(184,2.7.  185,4.  889,10  &\a  Paülgi-rahasifa- 
brühmanam,  232,12  \=  184,2]  als  Paingy-upanühad  citiert, 
nnbestimmt 903,3);  Kena-'^ (70,1.4.10.  163,3.  808,10).  Aufser- 
dem  wird  p.  892,7  (wohl  nnr,  weil  das  Hütram  dazu  nötigte) 
mit  „ätJiarvanikänäm  upaniahad-ärambh.e'-'-  eine  (mir  unbekannte) 
Atharva-Upanishad  (oder  der  unbekannte  Anfang  einer  be- 
kannten) citiert.  Unbestimmt  lassen  wir  zunächst  die  sieben 
mal  citierte  Stelle:  „oiäpatta*  sarvaffataf  ca  nityah^'-  (130,12  = 
172,5  =  610,3  =  624,8  =  652,7  =  838,9  =  1124,12),  welche 
nach  dem  Comm,  zu  Chänd.,  p.  409,8,  dem  Käthakam  (woruntei' 
er  sowohl  die  Upanishad  [p.  409,6]  als  die  Samhit4  [p.  139,4] 
versteht)  zugeschrieben  vrird,  schwerlich  mit  Recht;  sodann 
folgende  upanishad-artige  Stellen:  87,9.  112,8  (=  1047,12  = 
1135,6).  113,3.  182,7.  610,6.7.  613,4.  679,8.  717,10(=719,8 
=  9.39,7).  741,10.  832,8.  964,2.  1049,7.  1074,5.  1145,12  und, 
als  besonders  merkwürdig  hervorzuheben,  808,11  und  982,11. 
Sehen  wir  von  diesen  noch  nicht  gefundenen  Citaten  ab,  so 
läfst  sich  als  Resultat  hinstellen,  dafs  keine  andern,  als  die 
oben  aufgezählten  Upanishad^s  vorkommen;  also  weder  Mäii- 
dükya  (69,2.  77,5  stehen  auch  in  Brih.)  noch  Maitri,  noch 
auch  die  Ätharvana-Upanishad's,  indem  810,1  zwar  Brahma- 
vindüp.l2zu  lesen  ist,  wahrscheinlich  aber  auch  in  Mahäbh.XII 
sich  finden  und  von  dort  entnommen  sein  wird. 
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b)  Sonstige  vcdische  Citate. 
Rigvedasamkita:  Buch  1)138,1.  211,13.  403,2  U)9Ö0,8 
IX)341,7  X)  151,13.  208,13.  211,11.  215,6.  298,3.  304,4.  426,12. 
495,7.  716,7.  t&A,!.  —  Aitareya-brähmanam:  1)901,9  111)74,8. 
313,2  V)43,2  M'Wi'dQa^lO.  —  Äitareya-&ranyakam:  11)103,10. 
872,10.  924,6.  958,4.  1000,9.  1002,9  III)i50,6.  450,7.  450,8. 
783,9.  852,.S.  —  KausMtaki-brähmanam  wolil  893,4.  (Unter  dem- 
selben Namen  wird  378,2.  865,3  die  Kaush.  Up.  citiert;  wahr- 
scheinlich betrachtete  ^ankara  beide  als  ein  Werk.)  —  Zur 
Sämaveda-sam/iitd  mögen  die  887,9  citierten  Supplemente  (khila) 
der  Känäyanlya''3  zu  reeUneu  sein.  —  Paftcavinfa-bräJvmanam: 
XX)319,9.  319,10  XXI)919,5.  mO,T.Skadvm^a-brdhmanavt: 
1)892,9  (vgl.  Räjendraläla  Mitra,  Chänd.  Up.,  introd.,  p.  17  N.). 

—  Argheya-bräJimanam,  p.  3  (Buniell):  301,8.  —  Aus  eiuem 
Brälimanam  der  Ohandoga's  stammt  uach  dem  Glossator  auch 

288.1  (vgl.  ^tigv.  9,62,1);  vermutlich  auch  die  mit  „iti  bräh- 
MiaMam."  citierte  Stelle:  1115,6. —  VäjamneyisamJdtü:  1)960,1*;' 
XXI)960,5?  XXXn)1123,7.  —  Qitapat/ta-hrdlimanam  (aufser 
BuchX  uudXlV):  1)1033,10  VI)310,5.  422,9.  701,7.  901,8 
VIIt)1098,3  XI)320,7.  749,1  Xn)980,l  XIII)609,10.  1005,3. 

—  Taittiriya-samhitä:  1)51,5.  52,2.  146,12.  362,11.  747,4.  990,8 
11)311,12.  412,8.  704,3.  858,5.  858,6.  941,9.  942,1.  975,4.  992,5. 
1006,8.  1011,10  111)312,1.  935,4.  971,4.  975,2  V)709,5.6.12. 
711,15.   712,3.    951,12.    1077,2   VI)975,3   VII)315,11.   960,9. 

—  Taülirtya-bTähmunam:  1)902,1  11)289,6  111)146,9.  304,7. 
418,1.  —  Taittiriya-aranyakam  (m\i  Aus&ciA'ah  von  Buch  VII, 
VIll.  IX.  X):  111)111,8.  390,6.  454,14.  686,9.  —  Ä«(/wiam.- 
311,5  und  1016,11  („Kathänäm  samhitöyätn.'-'-)  859,12  („agni- 
ho  tra-dar^a-pür  n  a-mäsa-ädindm  kä  tliaka-eka-grantha-panpatld- 
tdnäm"-),  893,1  (y,Kathändm^'-) ;  letztere  Stelle  gehört  zu  denen, 
welche  nach  893,10  „upaniskad-granthandm  samipe^''  stellen; 
nimmt  man  hierzu,  dafs  die  Kätfa.  Up.  wiederholt  (335,6.  852,5. 
869,2)  als  ,yKäthakam'-'-  citiert  wird,  so  folgt  fast  mit  Gewifs- 
heit,  dafs  sie  für  ^aükara  mit  dem  Käthakam  noch  ein  Gan- 
zes ausmachte.  —  Maiträyani'Samliitd:  959,14.  960,3  (nach  dem 
Glossator).  —  Atharvmedasam/iitä:  kein  sicheres  Citat;  für 
171,4.   686,7  ist  vielmehr  auf  Qvet.  zurückzugehen;  der  Vers 

686.2  („utharvanU-ä  brahmasükte^'-)  findet  sich  nicht  in 
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Recension;  fi'ir  851^11  vergleiche  man  A.  V.  10,9.  Kaiif.  64fg, 
—  Dafs  das  Gopatkn-bruhmanam  ignoriert  wird,  sahen  wir 
schon  oben,  S,  11.  —  Unbestimmt  bleiben  an  brähniaiia-artigen 
Citaten:    43,1  (=  370,1  =  483,1  =849,13).    75,1.    81,8.    83,4. 

112.1.  141,15  (vgl  8chol.Käty.  7,1,4,  p.  625,23).  640,8.  747,8. 

846.2.  960,4.  994,6.  1001,4.  1017,10.  Manche  derselben  wer- 
den sich  wohl  noch  in  den  Taittirlya-Texten  finden  lassen. ^^ 

Von  andern  Vedaschulen  werden  noch  erwähnt,  teilweise 
mit  Citaten:  Kauthumaka  B4e,\;  (iJfi/ut/flnaio  846,1.  893,1. 
899,7  =  907,8  =  1082,15.  902,10;  BkÖllavin  902,9.  903,6;  Ar- 
cubhin  903,4. 

Ans  der  Sütra-Litteratnr  kommen  vor:  Jfro/a^nna  894,10. 
897,5;    Äi^wi/nna  931,11.    9.32,8.    1020,1;    Äpastamba  A\ü,^. 

754.3.  1026,7?  1036,4.  1130,9.  —  Eben  dahin  mögen  gehören: 
322,5.6.9.11.  692,4.4.5.  761,5.   1016,6.   1030,1. 

c)  AurservecliBche  Citate. 
Bhagavadgttä   an    53  Stellen ;    Ma/iöb/iäratam   (mit    vielen 
Varianten):  1)310,4  in)276,7.  412,6  VI)1107,14  XII)133,5. 

213.12.  283,9.  288,6.  288,10.  298,5.  .302,7.  304,12.  .305,1.  322,14. 
409,6.  409,9.  413,1.  413,2.  413,4.  413,7.  638,1.  660,1.  677,9. 

690.13.  692,5.  758,1.  809,6.  828,3.  915,8.  1025,5.  1048,1.  1101,6 
XIII)  338,12.  1022,5. —  Unbeatimmt,mahäbhärata-artig:  72,6 


"  5""*'*'^*  citiert  p.  412,8  nicht  „ManuT  vai  yat  kiiica  avaäat,  tad 
bMshajam  äsU"  (K&thaka  11,5,  Ind.  Stud.  III, 4C3),  sondern  „j/ad  vai  kinca 
Manur  tivadat,  lad  bheskajam"  (Taitt.  S.  2,2,10,2);  —  p.  747,4  nicht 
,/tpo  vai  (Taddhä"  (Maiträy.  S.,  p.  59,3  Schröder),  sondern  „craddkä  cä' 
apalt"  (Taitt.  S.  1,6,8,1);  —  p.  1077,2  nicht  „tarati  sarvam  päpvtänam" 
n.  s.  w.  (CiitAp.  Br.  13,3,1,1),  sondern  „sarvam  päpmänam  tarati"  «.  b.  w. 
(Twtt.S.  5,3,12,1);  —  p.  709,5  nicht  „eapta  vai  ^irskan  prdndh"  (Ait 
6r.3,3,l)  oder  ,^apta  ^ra»i  pränäh"  (Paiic.  Br.  22,4,3)  oder  ,^apta  vai 
Qtrshaityäh  pränäh"  (Qat  Br.  13,1,7,2),  sondern  „sapta  vai  girshanyäh 
pr&nä,  dv&v  aeäncau."  {Taitt.  S.  5,3,2,5).  —  Ein  Blick  auf  die  obigen 
Zusammenstellungen  lehrt  ferner,  dafs  ^aükara  (die  Upanishad's  und  was 
zu  ihnen  gehört  ausgenommen)  alte  andern  ^äkhlk's  nur  gelegentlich,  hin- 
gegen die  der  Taittirlya's  allein  beharrlich  citiert.  Vielleicht  lassen  sich 
in  Zukunft  aus  dieser  Thatsache  und  hinwiederum  ans  der  obeo  (Anm.  21) 
erwähnten  Bevorzugung  der  Chänd.  Up-,  welche  das  (Jrundgewebe  des 
Werks  durchzieht,  gewisse  Folgerungen  über  die  Zusammensetzung  des- 
selben aus  verschiedenartigen  Bestandteilen  ableiten. 
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(=427,5=827,7).  214,3.  309,10.  362,7.  726,11.  809,14.  828,5. 
916,3.  917,1  (=1122,1).  1009,6.  1041,8.12.  1057,6.  1075,11. 
1101,9.15.  —  Rdmdyanam:  1036,5.  —  Markandeya-puränam: 
XLV)208,15.  872,8.  — Piirana's:  410,1.  427,3=482,6.  495,10. 
633,12,  vieUeicht  713,14.  —  Manu:  1)196,13.  289,1.  1093,14. 
11)730,5.  1023,3  IV)322,10.  907,12  X)321,2.  321,3.  1016,4. 
Xn)412,10.  437,3.  —  Dharma^a8tra-&vt\g:  1024,4.  1027,3  = 
1030,6.   1031,1. 

yti«ia(p.31,15Roth)39,2.  —  Pa«im.- 234,3.  366,1.  399,10; 
erwähnt  als  eine  ,,8mritir  anapavadaniya'^  416,6.  —  ParihlwahS 
zu  Pänini  (8,3,82)  1122,9. 

Säkkhya-karika:  355,12.  361,4.  718,2.  —  Aus  den  Saühhya- 
«üffa's  kein  sicheres  Citat;  vgl.  jedoch  417,9.  447,11.  485,7. — 
Sänkhya-Citate  sind  vielleicht  noch  345,10.  346,1.  420,13.  — 
Yoffasütra's:  314,6.  723,12;  nicht  in  unserm  Teste  416,4;  vgl. 
noch  1072,3.  —  Nyäyaautra's:  67,6.  594,1.  —  Vai^esh'UcaButra'»: 
1)539,13  IV)525,1.  534,5.  534,7.  535,2  VII)524,1.  524,2  und 
nochmals  524,2.  —  Mimäiisäsütra' si  1)50,5,  58,4.  52,1,  noch- 
mals 58,4.  80,1.  61,7.  89,2.  285,3.  411,2.  1002,3.  1028,10 
11)100,5.  848,6  111)897,1.  944,4.  919,10.  995,1.  1011,12 
Vl)278,3.  1027,1;  vermutlich  aus  Buch  XI-XH)903,9.  906,3. 

942.5.  951,3.  — Verwandtes:  58,2.  79,9.  953,5.  953,9.  77,14.— 
Gavdapada:  375,3.  433,1.  —  Unbekannt  89,10.  1003,1.  — 
Buddhiatischea:  555,6.  558,7.  563,4.  —  Bhügavata\:  601,3. 
602,6.14.  604,6.8.  —  Svapnädhyäyavidah:  783,11.  —  Indische 
Sprüche:  823,10  =  825,5;  unbekannt  978,3.  — 

Hierzu  kommen  noch  99  Citate  und  Verweisungen  auf  die 
Sütra's  des  Badaräyana  selbst  und  8  Stellen,  bei  denen  ea 
zweifelhaft  ist,  ob  sie  ein  Citat  enthalten  (61,8.  157,10.  238,4. 

301.6.  367,9.  369,9.  1025,4.  1094,13),  wodurch  sich  die  oben 
angegebene  Gesamtsumme  von  2523  Citaten  ei'giebt. 

6.    Einiges  über  Qafikara. 

Zeitalter  und  Lebensverhältnisse  des  Badaräyana  sind 
"  uns  gänzlich  unbekannt.  Von  Qankara  scheint  es  festzu- 
stehen, dafs  er  um  700  odei-  800  n.  Chi-,  lebte,  in  Qrirtgagiri, 
wo  er  auch  vielleicht  geboren,  eine  berühmte  Schule  gründete. 
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als  asketischer  Pilger  (parama/iansa,  parivr&jaka)  weite  Reisen 
bis  nach  Kaschmir  hin  unternahm,  um  für  Beine  Lehre  zu 
wirken,  und  in  Käiici  gestorben  ist.-'   Aus  seiner  Lehrthatig- 


"  Colebtooke  M.  K.'  p.  332;  WilBon  Sanskrit  Dict.'  p.  XVI  fg.; 
Windiachmann  Saoc.  p.  39-4K  —  Nach  dem  ArjaTidytLaudhJkkara 
p.  326  und  den  dort  angeführten  Citaten  wäre  ^ankara  geboren  im  Dorfs 
KAlapt  im  Lande  Kerala  als  Sohn  des  ^ivagHTUf^arman  im  Jahre  des 
Kaliyuga  (seit  dem  18.  Febr.  3102  a.  C.)  3889,  der  aera  Vikramft,- 
dityae  (seit  56  a.  C.)  845,  was  auf  787-789  p.  C.  als  üeburtyahr  führen 
würde.  Die  Stelle  lautet:  ,,Sd  iyam  adhyätma-vidyä,  Kdli-kdla-vatät 
irifatvam  dpamiä  api,  primae- Cha«Jcara-äcärj/air  brahnias6tra'tipani»had- 
bhagavadgild-pTamukheshubrakmavidyä-pratipädaka-grantheshubhäshija' 
i'idin  prasantta-gambkird»  mahd-nibandhän  viraeya  samupabfinhitä.  Tad 
anu  Vi^aTÜp&c&rya-  Väcaapatitmfra-prabhrilibhir  äcdn/a-ftshya-pra- 
fishya-ädibhir  vdrtlika'VivaraHa-bhätaati-pramttkhän  uäära-nibandha- 
nicayän  dbadhya  supratishtkdpitd,  iti  jnegaiit.  ^aiikara-äcärya-prddur- 
bhävas  tu  Vikramärka-samayäd  alite  (845)  panea-catväringad-adhika- 
ashtaf  all  mite  samvatsare  Kerala-defe  Kälapi-gräme  ^ivagurugarmano 
bhärydyäm  samabhavat.  Tathä  ca  sampradäyavida'  dhur: 
Nidhi-ndga-ibha-vahny-abde,  vibhaee,  mdsi  mddhave, 
QuUe  tiÄau,  dttcamydm  tu  ^aitkara-drya-udiu/ah  amrita',  iti. 

••Nidhinägebhavahnyabdet:  (3889)  nat!a-afUi-utlara-ashtafati-ttdhika- 
trisahasrimite  varshe,  iti  arthah,  Kaltyugasya,  iti  feshah.  —  Tathä 
^a^ara-mandära-saurabhe  Nilakantha-bhattü'  api  evam  eva  dhuh:  «PtA- 
aäta  tishya-iaraddm  aliyätavatydm  ekädaga-adhika-{ata-ütia-eatuhs<Aas- 
ryäuia  iti-ädi.  —  aTishya-garadäm»,  Kali-ffuga-trarshänäm,  iti  arthäh," 

„Nachdem  diese  Wissenschaft  vom  höchsten  Geiste  vermöge  des  Kali- 

„Zeitalters  eine  Schmälerung  erlitten  hatte,  so  wurde  sie  nei^ekräftigt 

„durch  den  erlauchten  ^ankara-&c(Lrya,  indem  derselbe  lichtvolle  und  tief- 

„sinuige  Commentare  u.  s.  w.  von  grolsem  Umfange  zu  den  ÜrahmasAtra's, 

„deo  Upanishad's,   der  BhagavadgltfL   und    andern  Schriften,  welche  die 

„Brahmalehre  überliefern,  verfafste.    Dieselbe  wurde  dann  weiterhin  von 

„Vicvarfipäc&rya,  Väcaspatimi^ra  und  andern  Schillern  und  Schülers  Schti- 

„lern  des  Meisters  durch  Abfassung  einer  Menge  trefflicher  Arbeiten,  wie 

„Schollen,  Auslegungen.  Erläuterungen  u.  s.  w.,  wohlbefeatigt;  das  ist  der 

„Sachverbalt.    Es  geschah  aber  die  Geburt  des  ^afikara-&c&rya  von  der 

„Gattin  des  ^ivagurugannan  im  Lande  Kerala,  im  Dorfe  Kalapl,  nachdem 

„seit  der  Aera  des  Vikramärka  [Vikramiditya]  das  845"*  Jahr  verflossen 

,,war.    Denn  aUo  si^en  die  Kenner  der  Überlieferung: 

„ImMeer-Elefanten-Bergtier-Feuer-Jahre, 

„Im  Schweilungsjahr,  im  Monat  Mädhava, 

„Am  zehnten  Tag  der  lichten  Moaatsh&lfte, 

„Da  kam  zur  Welt  der  edle  Qaükara. 

„«Im  Meer-Elefanten-Bergtier-Feuer-Jahre»  ~  d.h.  im  Jahre  3869,  nämlich, 
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kett,  an  die  sich  ein  neuer  Äiifsi^hwung  der  Vedäota-Ijehre  in 
Indien  knüpfte,  ging  eine  groJse  Anzahl  von  Schrillen  hervor, 
die  seinen  Namen  tragen,  deren  fk;htheit  aber  noch  zu  unter- 
suchen bleibt.  Sein  Hauptwerk  ist  der  zusammen  mit  der 
Glosse  des  Govindünanda  (fiir  B,4  des  Änandagiri)  in  der 
BibL  Ind.  1155  Seiten  zählende  Coinmentar  zu  den  Brah- 
masütra's,  der  ein  im  wesentlichen  allseitiges  und  ausreichen- 
des Bild  seines  Systemes  bietet,  und  aus  welchem  allein  wir 
unsere  Darstellung  desselben  schöpfen,  um  auf.  diesem  Wege 
einen  sichern  Mafsstab  zu  gewinnen,  au  dem  sich  weiterhin 
die  Echtheit  der  übrigen,  dem  ^nkara  zugeschriebenen  Werke, 
sowohl  der  kleinern  Schriften,  als  auch  seiner  Commenture  zu 
den  Upanishad's,  ermessen  lassen  wird.  Aus  der  Untersuchung 
der  letztern  werden  sich  dann  wieder  wichtige  Klickschlüsse 
über  die  Entstehungszeit  sowie  über  das  Ansehen  der  ver- 
schiedenen Upanishad's  selbst  gewinnen  lassen.  Einen  Beitrag 
dazu  glauben  wir  durch  den  oben  geführten,  allerdings  noch 
bedingten,  Kachweis  geliefert  zu  haben,  dal's  Qaiikara  im 
Brabinasütra-Commentare  keine  andern  Upanishad's  als  Aita- 
i'eya,  Kaushitaki;  Qiändogya,  Kena;  Taitliriya,  Käthaka,  Q>e- 
täfcatara,  /p«,  Bnltadäranyaka ;  Mundaka,  Pra^nn  (und  ge- 
legentlich Paiügi,  Agnirahasifa,  Jäbälu,  Näräyamijä  und,  ein- 
mal, eine  Atharva-Up.)  benutzt.*'     Überliefert  werden  unter 


„wie  man  ei^äozen  mufB,  des  Kali  -  Zeitalters.  —  Ebenso  sagt  Meister 
„Nilakantba  in  dem  Werk,  genannt  «Der  Buft  des  Himmelsbaumes  ^an- 
„karao:  "Er  ward  geboren,  dieweil  der  Myrobalanen-Herbate  der  weniger 
„einhundert  und  elf  viertausendste  vorübcrwandelte.»  Die  Myrobatanen- 
„Herbste  bedeuten  die  Jabrc  des  Kali-Zeitalters." 

Weiter  wird  umstündlicb  auseinandergesetzt,  wie  Mänikya  (der,  nach 
Merutufiga,  um  1150  aerae  Vikramädityae  gelebt  habe)  in  seinem  Com- 
mentare  zum  Kävyaprak&^a  den  Kumärila-bhatta  als  allgemein  anerkannte 
Autorität  citiere;  letzterer  müsse  daher  lange  vor  1150  (=  p.  C,  10;i4) 
gelebt  haben,  und  somit  auch  Qankara,  der  mit  Kumärila-bhatta  eine 
[allerdings  sehr  problematische]  Zusammenkunft  in  Prayäga  gehabt  habe. 

"  Die  noch  1656  p.  C.  vorhandene  Vä^hkala-Upanishad  mufs  er 
wohl  nicht  gekannt  haben,  da  er  sonst  den  Mythus  von  ladra  als  Widder 
p.  310,2  Bach  ibr  und  nicht  nach  Shadv.  1,1  citieren  würde,  l'ür  die 
merkwürdige  Stelle  808,11  ist  in  der  Väshkala-Up.,  wie  wir  sie  nach 
A^•)uetil  Duperron  kennen,  kein  Platz. 
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dem  Namen  des  ^unkiiru  dio  in  der.Bibl.  Ind.  (Vol.  II.  III. 
VII.  VIII.)  edierten  Commentare  zu  Brihadäranyaka,  Chän- 
dogya,  Taittiritfa,  Aitarei/a,  ^oetä^natara,  J^d^  Kena,  Katha^ 
Pra^na,  Mundaka,  Mündükya;  auffallend  ist  es,  dafs  Kaushitaki 
nicht  darunter  ist.  ^^  Aul'serdem  soll  er  noch  Ätharea^Uüiä 
(Weber,  Ind.  St.,  11,53,  L.  G.»,  S.  182),  Nrisinhatapanhja 
(Colebr.S  p.  96)  und  Atharvapras  (Ind.  St.,  1,383,  L.G.3,S.  188) 
commentiert  haben.  Von  andern  Werken  gehen  unter  seinem 
Namen:  Aptavajranüet  (ed.  Weber,  Berlin  1860)  und  Tripuri, 
welche  beide  als  Upauishad'a  aufgezählt  werden  (Weber,  L.G.^, 
S.  179),  Upade^aaahasri  (Colebr.  \  p,  335,  Hall,  BJbliogr.  Index, 
p.99),  Atmabodha  (ed.  Calc.  1858),  Mohamudgara  (Hall,  p.  103), 
Bälabodhani  (ed.  Windischmann  in  Sanc.,  Bonn  1833),  Bäla- 
bodhint  (Berl.  Handschr.,  Nr.  618,2)  und  eine  Beihe  anderer 
Schriften,  die  man  bei  Windischmann  und  Hall  (vgl.  ßegnaud, 
Matcriaux,  p.34.  Weber  Verz.  der  Berliner  U.S.,  S.180,  L.G.^ 
S.  205  N.     Lassen,  Bhagavadgltä,  p.  XII)  aufgezählt  findet. 

Charakteristisch^*  für  das  Zeitalter  des  Qaiikara  wie  für 
seine  theologische  Anschauung  ist  eine  Stelle  seines  Commen- 
tars  zu  den  Brahmasütra's,  p.  313,8  fg.,  die  wir  hier  über- 
setzen: 

„Denn  auch  solches,  was  für  uns  nicht  wahrnehmbar  ist, 


''"  Nach  Weber  (L.  G.^  S.  5tt)  liätte  er  auch  Kauskitaki  commentiert; 
indes  ist  diese  Angabe  wohl  ein  Irrtum,  sofern  sie  sich  nur  (Ind.  St.,  1,392) 
auf  die  lierliner  Ilaudscliriften  Nr.  88.  84  (Chambers  29äs.  ä94b,  nicht  263) 
stutzt;  der  in  ijitien  enthaltene  Com mentar  trägt  den  Namen  des  CunAnra- 
äiianda,  Schüler  des  Anandätmau,  und  ist  mit  dem  von  Cowell  heraus- 
gegebenen identisch. 

''  Als  stilistische  Curiosa  aus  dem  Commentare  des  ^afikara  lassen 
sich  anfahren:  pruthama-tara  p.  137,4.  148,12;  vpapadyate-taräm  \^,ü\ 
akalpate  815,2  und  avi/äcakshita  819,8  (a  privativuni  beim  Verbum]  und  so 
wohl  auch  zu  lesen  avirudhyeta  26S,3;  janimatah  SS3,li;  jawyafc  844,7; 
akiücitkaratcät  141,5;  arddhqjaratiya  122,13.  176,11  (so  zu  lesen);  itntkhya' 
eva  ipTÖiiasija  dharmah  (für  mukhyapränaaya  eva  dkarmah)  161,3;  frufo- 
rahastjasya  vijMnasya  (fUr  ^ula-rahaxya-ifijAdnasya)  191,7.  Häufig  ist  der 
Gehrauch  der  3.  F.  sing,  praes.  als  äubstantiTum :  caratt^  762,4;  srijatih 
707,10;  dhyäyatih  1071,11;  ikshatt-ädi-^ravamm  100,1 ;  iarofi-artfta  381,4; 
dhyäyati-artka  1071,10;  auch  im  Geoitiv:  sambkavater  ^SO,'ä;  äpnoler 
1132,9;  taratek präpnoti-arthah  dM,li  und  sogar prapnncnyt*%(rier  99,5, 
was  jedoch  im  Quddbipatram  zurückgenommen  wird. 
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„war  fiir  die  Altvordern  wahrnehmbar;  bo  wird  überlieiert,  dafs 
„Vyäsa  [der  Autor  des  Mahabliäratam]  und  andere  mit  den 
„Göttern  und  [flisbi's]  in  der  Wiihrnehmung  Verkehr  gepflo- 
„gen  haben.  Wer  aber  behaupten  wollte,  dafs  es,  sowie  fiir 
„die  jetzt  Lebenden,  auch  für  die  Altvordern  nicht  möglich 
„gewesen  sei,  mit  Göttern  u.  s.  w.  zu  verkehren,  der  wiirde 
„die  Mannigfaltigkeit  der  Wolt  leugnen;  er  könnte  auch  be- 
„haupten,  daTs  es,  so  wie  jetzt,  auch  zu  andern  Zeiten  keinen 
„weltbeherrschenden  Fürsten  (sdrvabhaumah  kskatriyah) 
„gegeben  habe,  und  somit  würde  er  die  auf  die  Königsweihe 
„bezüglichen  Gebote  nicht  gelten  lassen;  er  könnte  ferner  an- 
„nehmen,  dafs,  so  wie  jetzt,  auch  zu  andern  Zeiten  die  Pflich- 
„ten  der  Kasten  undÄprama's  keine  feststehende  ße- 
„gel  gehabt  hätten,  und  somit  würde  er  den  Gesetzeskanon, 
„welcher  die  Regeln  dafür  angiebt,  als  zwecklos  betrachten. 
„Man  mufs  daher  festhalten,  dafs  die  Altvordern,  zufolge  her- 
„voiTagender  Verdienste,  mit  Göttern  und  [^ishi's]  Bichtbarlich 
„verkehrt  haben.  Auch  sagt  die  ^mv\i\\Yogasv,tra  2,4^:  odurch 
„Studium  [wird  erlangt]  mit  der  geliebten  Gottheit  Vereini- 
„gungB.  Und  wenn  dieselbe  weiter  lehrt,  dafs  der  Yoga  als 
„Lohn  die  Herrschaft  über  die  Natur  verleiht,  bestehend  [in 
„der  Freiheit  von  der  Körperlichkeit  und  ihren  Gesetzen,  und 
„dadurch]  in  der  Fähigkeit,  sich  atomklein  zu  machen  u.  s.  w. 
„['2.  sich  leicht  zu  machen,  3.  sich  grofs  zu  machen,  4.  an  alles 
„zu  reichen,  5.  jeden  Wunsch  zu  verwirklichen,  6.  alle  Wesen 
„mit  seinem  Willen  zu  regieren,  7.  Schöpferkraft  zu  besitzen, 
„8,  in  alles  einzugehen,  Gaudap.  ad  SääkAyak.  23,  Vedavyäsa 
„ad  Yoga».  3,44]  —  so  ist  auch  das  nicht  durch  einen  blofsen 
„Machtspruch  von  der  Hand  zu  weisen." 

7.  Inhaltsverzeichnis  der  Brahmasütra^s  mit  ^ankara's 
Commentar  nach  adhyäya,  päda  und  adbikaranam. 

"um  Schlüsse  lassen  wir  hier  ein  Inhaltsverzeichnis  der 
masutra's  folgen,  welches  nicht  nur  für  imsere  Darstel- 
des  Systems,  sondern  auch  beim  Studium  des  Original- 
es von  Nutzen  sein  wird.  Das  Weik  (in  welchem  über- 
t  die  Vierzahl  eine  grofse  Rolle  spielt,  vgl.  Kap.  VII,  2) 
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zerfällt,  wie  es  vorliegt,  in  vier  Adhyäya'a  (Lektionen)  zu 
je  vier  Päda's  (Fufsen  oder  Viertel«),  eine  Einteilung,  welche 
an  die  vier  vierteiligen  Füfse  des  Brahman  (Chänd.  4,5-8) 
und  den  eechzehnteiligen  Geiat  (Prapna  6,  vgl.  Chänd.  6,7, 
<^vet.  1,4,  Bfih.  1,5,15)  erinnert.  Die  Kahlen  zu  Anfang  der 
Zeilen  bedeuten  die  555  Sütra'a  des  Werkes,  ihre  Zusammen- 
fasBungen  die  Adhikarana's  oder  Kapitel,  deren  wir  nach 
der  angehängten  Adhikaranamälä  192  (nicht  mit  Colebrooke  191) 
zählen. 

1,1. 
Einleitung:  über  die  Avidyä  und  die  VidjA. 

1.  Voraussetzungen  des  Vedänta. 

2.  Bas,  woraus  die  Welt  entspruugen  ist,  ist  Brahman. 

3.  VerhältniB  des  Brahiaan  zum  Veda. 

4.  Verliältnis  des  Vedänta  zur  Mimänsä. 

5-11.  Das  Princip  der  Welt  ist  erkennend,  nicht,  wie  die  SdfÜAya'B 

lehren,  erkenntnislos. 
12—10.  Der  änatidamai/a  Taitt.  2,5  ist  Brahman. 
20-21.  Der  anlar  ädüye  Ch&nd.  1,6,6  ist  Brahman. 

22.  Der  «tdpa  Chftnd.  1,9,1  ist  Brahman. 

23.  Der  präna  Chänd.  1,11,5  ist  Brahman. 

24-27.  Das  par'o  divo  jyotU  Chind.  3,13,7  ist  Brahman. 
28—31.  Der  $r&na  Kaush.  3,2  ist  Brahman. 

1,2. 


18-20.  Der  antaryätnin  Brih.  3,7,3  ist  Brahman. 
21—23.  Das  adre^i/am  Mun4. 1,1,6  ist  Brahman. 
24—32.  Der  ätntun  vaiQodnara  Chänd.  5,11,6  ist  Brahman. 

1,3. 

1-' 

8-! 
10-12.  Das  aktharam  Brih.  3,8,8  ist  Brahman. 

13.  Der  Gegenstand  des  otn  Pra^na  5,5  ist  Brahman. 
14-18.  Der  dahara  Chänd.  8,1,1  ist  Brahman. 
19—21.  Der  samprmäda  Chänd.  8,12,3  bezieht  sich  auf  Brahman. 
22-23.  Das  na  tatra  süryo  bhäti  Mund.  2,2,10  bezieht  sich  auf  Brahman. 
24-25.  Der  ailgtuhtha-mdtra  Käth.  i,lS  ist  Brahman. 
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26-33.  Beruf  der  Götter  zur  Vidyä.    Ewigkeit  des  Veda. 
34-38.  AusschliefsuDg  der  Qüdra'ti  von  der  Vidyä. 
i<9.  Der  präna  Ktktb.  6,2  ist  Bralimau. 

40.  Das  jiiotja  Chänd.  8, 12, 3  ist  Brahman. 

41.  Der  ätdfa  Chind.  8,14  ist  Brahman. 
42—43.  Der  vijüänamai/a  Brih.  4,3,7  ist  Brahman. 

1,4. 

1-7.  Das   avt/aktam  Eäth.  3,11    ist  nicht  die   Materie  der   Sänkhya's 

(pradhänam),  sondern  „der  feine  Leib"  (silkskmam  gariratn). 

8-10.  Die  fljä  ^vet.  4,5  ist  nicht  die  Sitiikhya-Materie,  sondern  die  Natur. 

11—13.  Die  paAca  panca-janäh  Brih.  4,4,17  sind  nicht  die  25  I'rincipieu 

der  Skskhya's,  sondern  Odem,  Auge,  Ohr,  Siieise  und  Manas. 
14-15.  Widerspruchslosigkeit  des  Vedänta.    Das  N  ich  (seiende ,  ans  dem 

nach  Taitt.  2,7  die  Welt  entstanden,  ist  nur  ein  relatives. 
16—18.  Der  kartar  Kaush.  4,19  ist  Braliman. 
19— 2ä.  Der  dtman  Brih.  2,4,5  ist  Brahman. 


23-27.  Brahman  ist  die  caussa  efßciens  und  caussa  maUrialis  der  Welt. 
28.  Die  Bekämpfung  der  Säiikhya-Materie  gilt  auch  den  Atomisten. 

11,1. 
1—2.  Warum  die  Siinkhy&'s  das  Brahman  nicht  erwähnen. 
3.  Dies  auch  auf  den  Yoga  bezogen. 
4—11.  Braliman  ist  auch  die  caussa  •malerialis  der  Natur.    Einwürfe  der 
Reflexion  zurückgewiesen. 

12.  Diese  Zurückweisung  auch  auf  die  Atomisten  u.  a.  ausgedehnt. 

13.  Subjekt  (hhoktar)  und  Objekt  (bhogyam)  eins  in  Braliman. 
14-20.  Identität  Ton  Ursache  und  Wirkung,  Brahman  und  Welt. 
21-23.  Woher  das  Böse?    Die  Seele,  obwohl  nicht  Schöpfer,  trägt  alle 

Schuld  daran.    IllusoriBcher  Charakter  des  Satiisära. 

24—25.  Brahman  schafft  ohne  Werkzeuge,  ohwohl  er  reiner  Geist  ist. 

26—29.  Brahman  wandelt  sich  in  die  Welt  und  bleibt  doch  ganz  und  un- 
geteilt, wie  ein  Träumender,  ein  Zauberer  Gestalten  schafft 
und  doch  einer  bleibt 

30—31.  Brahman  als  Schöpfer  hat  viele  Kräfte  und  ist  doch  unterschiedslos. 

32-33.  Motiv  der  Schöpfung:  Brahman,  allgenugsam,  schatft  nur  zum  Spiele. 

34—36.  Brahman  weder  ungerecht  noch  grausam;   die  Ungleichheit   der 
Geschöpfe  durch  sie  selbst  in  frühern  Daseiusformen  verschuldet. 
Anfangiosigkeit  des  Sanigära. 
37.  Rekapitulation  über  Brahman  als  Schöpfer. 

11,2, 

1-10.  Widerleguug  der  Sdnkfiya's.    Physiko theologischer  Beweis. 

11.  Ein  Einwurf  der  Vai^eshika's  beantwortet, 
12-17.  Widerlegung  der   Vaigeshika's.    Unmöglichkeit  der  Atome. 
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18—27.  Widerlegung  der   Buddhisten  realistischer    Kichtung;    Beharren 

Ton  Subjekt  und  Substanz. 
28—32.  Widerlegung  der  Buddhisten  idealislischeT  Sichtung;  die  Realität 

der  Aurseuwelt  erwieseii. 
33—36.  Widerlegung  der  Jaina's;  wie  grofs  die  Seele  zu  denken? 
37—41.  Widerlegung  der  Pä^upata'a. 
42—45.  Widerlegung  der  Päncarätra's. 

U,3. 
1-7.  Der  äkäfa  ist  entstanden.    Nicht  so  Ürahman.    Cogito,  ergo  siim. 

8.  Aus  dem  akä^a  entstand  der  tii)/«;  — 

9.  Brahmaa  ist  nicht  eutBtanden;  kosmologisclier  Beweis;  — 

10.  Aus  dem  väyu  entstand  agni, 

11.  Aus  dem  agni  die  äpas, 

12.  Au3  den  dpas  das  annam  d.  i.  die  Erde. 

13.  Nicht  die  Elemente,  sondern  Brahmau  in  ihnen  igt  das  Schaffende. 

14.  Reabsorption  der  Welt  in  umgekehrter  Ordnung. 

15.  Entstehung  der  Seelen  Organe :  indriya's,  maiias,  buddhi. 

16.  Nicht  entstanden  ist  die  individuelle  Seele.    Moralische  Gnlude. 

17.  Gegengründe    erwogen.     Identität  der  Seele  mit.  Brahman.     Nur 

ihre  ttpädhi's  entstehen  und  vergehen. 

18.  Die  Seele  ist  wesentlich  (wie  die  Sänkhya's)  nicht  accidentell 

(wie  die  Vai^eshika's  lehren)  erkennend. 
19-33.  Verhältnis  der  Seele  zum  Leibe;  sie  ist  nicht  an«,  sondern  vibhu. 
33-39.  Über  das  kartfitvam  (Thäter-sein)  der  Seele, 

40.  Ihr  iiartfitvam  ist  nicht  sväbhävikam,  sondern  up&dhi-nimitlani. 
41—42.  Die  Seele  ist  unfrei  und  wird  beim  Thun  von  Gott  (i^vara)  gemäls 

ihrem  frühem  Thun  gelenkt. 
43-53.  Die  Seele  mit  Brahman  identisch  und  nicht  identisch.    Illusorischer 

Charakter  aller  individuellen  Existenz  und  ihrer  Schmerzen. 

11,4. 

1—1.  Auch  die  jn'iina's  {Organe  der  Relation)  sind  aus  Brahmau  entstanden. 
5-6.  Ihrer  sind  elf:  5  buddhi-indriya%  5  karma-indTiya%  1  manas. 

7.  Über  ihre  räumliche  Gröfse. 

8.  Auch  der  mukkya  präna  (Organ  der  Nutrition)  ist  erschaffen. 
9-12.  Über  sein  Wesen  und  seine  fünf  Funktionen. 

13.  Über  seine  räumliche  Gröfse. 
14—16.  Verbindung  der  yrnna's  mit  der  Seele.    Mitwirkung  der  Götter. 
17—19.  Verhältnis  des  makhya  pyäna  zu  den  übrigen  prdna's. 
20-22.  Verhältnis  des  Leibes  und  seiner  Organe  zu  den  Elementen. 

III,  1. 
1-7.  Auswanderung  der  Seele  mit  ihren  Oi^anen  beim  Tode. 
8—11.  Warum  sie  wieder  in  eineu  neuen  Leib  eingehen  mufs? 
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12—21.  Bestrafung  der  Übelthäter;  verschiedene  Schicksale  der  Seele  nach 
dem  Tode.    Die  vier  Klassen  der  (organischen)  Wesen. 

22.  Rückkehr  durch  äitäfa  u.  s.  w.  Verhältnis  zu  diesen  das  eines  GaEtes. 

23.  Über  die  Zeitdauer  des  Weilens  auf  diesen  Zwischeustatiooeu. 
24-27.  Beseeltheit  der  Pflanzen.     Rückkehr  der   Seele   durch  Pflauzen, 

Speise,  Same,  Mutterschofs  zur  Verkörperung. 

III,  2. 
1-6.  Vom  Wesen  des  Traumes;  Unterschied  vom  Wachen. 
7—8.  Wesen  des  Tiefschlafes;  er  ist  ein  Kingehen  in  Brahman. 
9.  Warum  der  Erwachende  mit  dem  Entschlafenen  identisch  ist? 
10.  Die  Ohnmacht;  Unterschied  von  Tiefschlaf  und  Tod.    Metaphy- 
sische Bedeutung  des  Todes. 
11-21.  Braliman  ist  ohne  alle  Unterschiede,  Bestimmungen  und  Attribute. 
22-30.  Brahman  ist  nie  Objekt,  weil  ewig  Subjekt  (gäkskin). 
31-37.  Über  einige  bildliche,  von  Brahman  gebrauchte  Ausdrücke. 
38-41.  Die  Frucht  der  Werke  kommt  von  Gott,  der  dabei  die  frühern 
Werke  berücksichtigt.    t!l>er  das  apürvam. 

in,  3. 

1—4.  Auch  in  den  Sagunä   Vidj/äh  ist  Einheit  der  Erkenntnis.    Wider- 
spruchs! osigkeit  der  Vedänta-Texte. 
5.  Daher  Zusammenfassung  der  verschiedenen  Vijnäna's  erforderlich. 
6—8.  Über  Differenzen  beim  p^ätta-samväda  Ch&nd.  1,3,  Brih.  1,3. 
9.  Verhältnis  zwischen  öm  und  udgitha  Chknd.  1,1,1. 
10.  Die  Parallelstellen  Brih.  6,1,14,  Chilnd.  5,1,13,  Kaush.2,14  über 
den  präna-samväda  sind  zu  verbinden. 
11-13.  Qualitäten  des  Brahman  von  allgemeiner  und  solche  von  stellen- 
weiser Gültigkeit,  erläutert  an  Taitt.  2. 
14-15.  In  Käth.  3,10-11  ist  keine  Stufenfolge  der  Vermögen,  sondern  nur 

Primat  des  Purusha  beabsichtigt. 
16-17.  Auf  Brahmaa  geht  Ait.  1,1  (od.  Brih.  4,3,7-4,25  u.Ch4nd.  6,8-16]. 

18.  Chänd.5,2,  Brih.6,1  wird  cäsov^nan am,  nicht  äcnmanam  befohlen. 

19.  Die  Qändilya-vidy&  i^aX.  Br.  10,6,3  ist  mit  Brih.  5,6  zu  verbinden. 
20—22.  Hingegen  Brih.  5,5  sind  oAar  und  akam  auseinander  zu  halten. 

23.  Ebenso  die  vihMlVs  in  den  Räuäyaniya-Khila's  und  Chänd.  3,14. 

24.  Ebenso  der  ptcrtisha-yajna  der  Tän4iu'B  Paingin's  und  Taittiriyaha's. 

25.  Diverse  Eingangsstcllen  von  Upanishad's,  die  nicht  zur  Vidyk  gehören. 

26.  Chänd.  8, 13,  Mund.  3,1,3  u.  s.  w.  durch  Kaush.  1,4  zu  ergänzen, 
27-28.  Die  Abschüttelung  der  guten  und  bösen  Werke  beim  Sterben. 
29-30.  Der  devayäna  ist  nur  in  den  sagunä  vidyäh  gültig. 

31.  In  diesen  aber  allgemein.    Über  die  Differenz  von  satyam  (Brih. 

6,2,15)  und  tapas  (Chänd.  5,10, 1)  in  der  Paücägni-vidyä. 

32.  Möglichkeit  eines  neuen  Leibes  bei  Erlosten,  zum  Zwecke  einer 

Mission.  —  Unmittelbare  Gewifsheit  der  Erlösung. 
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33.  Die  Stellen  über  das  aksharam  (Brih.  3,S,8,  Mond.  1,1,6)  ergänzen 

sieb  gegenseitig. 

34.  Die  Stellen  Wlam  pibanlav  (Käth.  3, 1)  und  dvä  guparnä  (Mund.  3, 1) 

gehören  zusammen. 
35-36.  Ebenso  Brib.  3,4  und  3,5.    ßrahnuui  1)  kausalitätlos,  3)  leidlos. 

37.  Brahman  und  der  Verehrer  zum  Zvecke  der  Meditation  getrennt. 

38.  Brib.  5,4  n.  5,5  [nicbt  Brili.  5,4.5  u.  Chftnd.  1,6.7]  sind  eine  Vidyft. 

39.  Einheit  und  Unterechied  von  Cbänd.  8,1,1.5  und  Brih.  4,4,22. 
40-41.  Eituelle  Fragen  betreffend  die  Fnifivitmra-ittdyn  c'hlnd.  5,11-24. 

42.  Verhällnis  der  Vorstellungen  wie  Chftnd.  1,1,1  zu  den  Werken. 

43.  Brih.  1,5,21—23  und  Chfknd.  4,3  sind  adhyälmam  und  aähidaivam 

zun)  Zwecke  der  Verehrung  zu  trennen. 

44—52.  Im  Agnirahasyam  gehört  ^at.  Br.  10, 5  manaQcit  u.  s.  w.  zur  Vidyä. 

53-54.  Episode  über  die  Unsterblichkeit  der  Seele. 

Ö5-56.  Mit  Werken  verknöpfte  Vorstellungen  wie  Chlnd.  1,1,1,  2,2,1. 
Alt.  ir.  2,1,2,1.  ^M.  Br.  10,5,4,1  gelten  nicht  nur  filr  die  eigene 
^äkhft,  sondern,  wie  auch  die  Mantra's  n.  a.,  allgemein. 

57.  Chlnd.  5,11-24  ist  der  samasta  nicbt  der  vijasta  zu  verehren. 

58.  Stellen,  wo  Einheit  des  zu  Lehrenden,  Verschiedenheit  der  Lehre. 

59.  Bei  letzterer  findet  Wahl,  nicht  Znsammenfassung  statt. 

GO.  Nur  auf  Wllnscbe  bezflglicbe  Lebren  können  zusammengefaTst  werden. 
61—66.  Bei  den  55—56  erwähnten  ist  Zusammenfassung  oder  Wahl. 

III,  4. 

1-17.  Die  tTpanishad- Lehre  ohne  Werkthätigkeit  führt  den  Menschen 
zum  Ziele.    Stellung  des  Wissenden  zu  den  Werken. 

18—20.  Kontroverse  zwischen  Jaimini  und  Bädatfkyana  über  die  Ä^rama'a. 

21-22.  Stellen  wie  Chänd.  1,1,3.  1,6,1.  gatap.Br.  10*1,2,2.  Ait.!lr.2,l,2,I 
sind  nicht  blofs  stiivi,  sondern  Teil  des  vpiisatiam. 

23-24.  Beschränkte  Gültigkeit  d.  Legenden  Brib. 4,5,  Kaush.3,1,  Chänd.4,1. 
25,  Resum^  vou  1-17:  Wissen  ohne  Werke  filhrt  zum  Ziel. 

26—27.   Yajiia,  dänam,  tapas  a.  s,  w.  als  Mittel  zur  Wissenschaft. 

28-31.  In  Lebensgefahr  ist  Vernachlässigung  der  Speisegesetze  statthaft. 

32-35.  Auch  wer  nicht  nach  Wissen  begehrt,  mufs  die  äframa-karmäui 
betreiben,  da  sie  das  Wissen  nur  fördern,  nicht  erzeugen. 

36—39.  Auch  die  aus  Armut  A^rama-losen  sind  zur  Vidyä  berufen. 

40.  Characl€T  inddebilis  des  ÜrddAvaretas-GclühAes. 
41—42.  Inwieweit  für  den  gefallenen  BTahmacärin  Bufse  möglich? 

43.  Ausschliefsung  desselben  bei  mahdpätaka'B  und  upapätaka'a. 
44—46.  Ob  die  updsana'a  Sache  des  yajamAna  oder  ritvij  sind? 
47—49.  Inwiefern  Brib.  3,5,1  die  A^rama^a  zu  verstehen  sind. 

50.  „iäv  uri  Y^''']'^'  "*^  ''^  wiiBfa..."  —  „iaSc  ßtüdac." 

51.  Das  Wissen  als  Frucht  dieser  Mittel   erfolgt  hier,  wenn   keine 

stärkere  aündriyä  Qoktik  da  ist,  sonst  im  nächsten  Leben. 

52.  Ein  Mehr  und  Minder,  zufolge  der  verschiedenen  Kraft  der  sädhana\ 

besteht  nur  bei  den  aagnnä  vidyäh,  nicht  in  der  nirgtinü  vidyä. 
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IV,  1. 

1-3.  Der  pratyaya  des  älman  ist  zu  Üben,  bis  Intuition  erreicht  ist. 

3.  Dann  erfolgt  Identität  von  Ich  und  firahmiu);  tüi  den  Erweckten 

giebt  es  kein  Übel,  keine  Wahrnehmung,  keinen  Teda  mehr. 

4,  „Du  sollst  dir  kein  Bildnis  (prattkam)  machenl" 

!>.  C,bküA.3,19,l(„<idilyo  brahma'^) v'irä  brahmanvoa  liiltt^a prädiciert. 
6.  Hingegen  Chänd.  1,3,1  wird  tiditi/a  von  udgitha  prädiciert. 
7-10.  Das  tipäsanam  <ibe  man  sitzend,  nicht  liegend  oder  stehend. 

11.  Im  übrigen  ist  Ort,  Zeit  und  Himmelsrichtung  gleichgültig,  nur 

völlige  Ungestürtheit  erforderlich. 

12.  Die  tipäsava's  bezwecken  teils  samyagdoTianam,  teils  abhyudaya ; 

erstere  sind,  bis  der  Zweck  erreicht,  letztere  bis  zum  Tode  zu  üben. 

13.  Bei    erreichter  Erkenntnis    Vernichtung    früherer,    Uamöglichkeit 

künftiger  Sünden.    (Die  Kraft  des  karman  ist  paralysiert.) 

14.  Vernichtung  auch  der  guten  Werke.    Warum? 

15.  Fortbestellen  des  Ijcibes  trotz  der  Erlösung  bis  zur  Tilgung  der 

angebrochenen  Werkfrucht.    Töpferscheibe;  Doppelmond. 
1&-17.  Opfer  u.  s.  w.  sind  nicht  mehr  für  den  Brahmavid,  wohl  aber  noch 
far  den  Sagvnarid  verbindlich. 

18.  Läuternde  Wirkung  von  Opfer  u.  s.  w.  mit,  aber  auch  ohne  Wissen. 

19.  Nach  Abblifsung  des  karman:  Tod  und  mit  ihm  Kaivalyam. 

IV,  2. 

1—2.  (Aparavidyä.)    Beim  Tode  gehen  die  itidriya's  in  das  manas  ein, 

3.  Das  manas  in  den  präm, 
4— ti.  Der  präna  in  den  vyiiatiättnan  (jha),  dieser  in  die  Elemente. 
T.  Von  hier  gelangt  der  Ävideän  zur  Verkörperung,  der  Vidviin  zur 
Unsterblichkeit.    Dieses  amritatvam  Ist  äpekshikant. 
8—11.  Fortdauer  des  „feinen  Leibes".    Sein  Wesen  beschrieben. 
12—14.  (Paravidyä.)    Für  den  Akämayamiiiin  (Parabrahmavid)  giebt  es 
keinen  Auszug  der  Seele;  er  ist  schon  Itralimau. 
Ib.  Seine  präna's  gehen  auf  in  Brahman,  das  Grobe  wird  zu  Erde  u.  s.  w. 

16.  Sein  Aufgehen  geschieht  ohne  Best,  nicht,  wie  sonst,  mit  Rest. 

17.  (Aparavidyä.)    Der  Vidvän  (exoterisch  Wissende)  geht  aus  durch 

die  101^"  Ader  (die  andern  durch  andere); 
18-19.  Von  da  durch  einen  Sonnenstrahl,  der  bei  Tag  und  Nacht, 
20-21.  im  Sommer  wie  im  Winter  yorhanden  ist.   (Anders  SiiöMj/n- Fo^a-J 

IV,  3. 

1.  Stationen  des  Weges:  nödi,  —  rapai,  —  areis,  — 

2.  aftnr,  —  äpüryamnnapakiiha ,  —  yäa  shad  udan  eti,  —  sanirn(- 

sara,  —  väyu,  —  äditya,  — 

3.  candra,  —  vidyut,  —  varunäloka,  —  indra,  —-  prajäpati. 

4— G.  Diese  sind  Führer  der  Seele,  deren  Organe,  weil  sie  eingepackt 
sind,  nicht  funktionieren. 
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7—14.  Eudstation:   Brahmrm,  nicht  das  allgegenwärtige  param  hraktna, 
sondern  das  apnram,  sagunam  brahma,   weiches   als   käryam 
vergänglich  ist.     KrftmamukU. 
l.")— IG.  Die  aher  Br.  unter  einem  pratikam  verehren,  haben  anilem  Lohn. 

IV,  4. 

1-3.  (Paracidy/i.)    Identität  der  erlö 
den,  Vergänglichkeit  gehuDdei 
4.  Unio  tnysticn. 
5—7.  (Äparaviäyä.)    Charakteristik  des  {unvollkommen)  Erlösten. 
8—9.  Die  „Wünsche"  (Clh&nd.  8,2)  des  Erlösten.    Freiheit  desselben. 
10-14.  Ob  der  Erlöste  Organe  {tnanas  u.  s.  w.|  besitze? 
15— IG.  Wunderkräfte  desselben;  Beseelung  mehrerer  Leiber  zugleich. 
17— !J?.  Sein  aigvaryam  und  dessen  Schranken.    Schilderung  von  Brahmn- 
loka.  Nachdem  ihm  dort  das  Samyagdar^'anam  zu  Teil  geworden, 
geht  auch  er  in  das  ewige,  vollkommene  Hirvönam  ein. 
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II.  Zweck  des  VedSnta:  Zerstörung  eines 
augeborueu  Irrtums. 


1.    Der    Grundgedanke   des  Vedänta  und   seine  Vor- 
geschichte; Blick  auf  verwandte  Theoreme  des 
Occidents. 

In  der  Einleitung,  welche  ^iitcara  (p.  5-23)  seinem  Com- 
mentare  über  die  Brahmasütra's  voraiiaschickt,  führt  er  uns 
sofort  auf  die  Grundanschaiiiing  des  Systems,  indem  er  alles 
empirische,  physische  Wissen  für  ein  Nichtwissen  (Ävidyd) 
erklärt,  welchem  er  die  Metaphysik  des  Vedänta  als  das 
Wissen  (Vidyä)  entgegenstellt.  —  Ehe  wir  der  Ausführung 
dieses  Gedankens  näher  treten,  wollen  wir  an  einiges  erinnern, 
^welches  geeignet  ist,  die  philosophische  Bedeutung  desselben 
imd  damit  die  des  in  ihm  wurzelnden  Vedäntasystemes  ins 
Licht  zu  setzen. 

Der  Gedanke,  dafs  die  empirische  Betrachtung  der  Natur 
nicht  im  Stande  ist,  uns  zur  letzten  Ergriindung  des  Wesens 
der  Dinge  zu  fuhren,  tritt  uns  nicht  nur  bei  den  Indem,  son- 
dern auch  in  der  Philosophie  des  Occidents  in  mannigfacher 
Form  entgegen;  ja,  genau  betrachtet,  ist  dieser  Gedanke  die 
eigentliche  Wurzel  aller  Metaphysik,  sofern  ohne  ihn  über- 
haupt keine  Metaphysik  entstehen  oder  bestehen  kann.  Denn 
wenn  die  empirische  oder  physische  Forschung  im  Stande 
wäre,  uns  das  wahre  und  innerste  Wesen  der  Natur  zu  ent- 
hüllen, so  würden  wir  nur  auf  diesem  Wege  fortzuschreiten 
haben,  um  zuletzt  zum  Inbegrifife  aller  Wahrheit  zu  gelangen; 
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das  Endresultat  würde  eine  Physik  (im  weitern  Sinne,  als 
Lehre  von  der  9Ü01C)  sein,  und  zu  einer  HetaphfSlk  wäre 
weder  Veranlassung  noch  Berechtigung.  Wenn  daher  die 
Metaphysiker  alter  und  neuer  Zeit,  von  dem  empirischen  Wis- 
sen unbefriedigt,  zu  einer  Metaphysik  fortgegangen  sind,  so 
erklärt  sich  dieser  Schritt  nur  aus  dem  mehr  oder  weniger 
deutlichen  Bewufstaein,  dafs  alles  empirische  Forschen  und 
Wissen  zuletzt  nur  auf  eine  grofse,  in  der  Natur  unseres 
Erkenntnisvermögens  begründete  Täuschung  hinauslaufe, 
über  welche  uns  die  Augen  zu  offnen  die  Aufgabe  der  Meta- 
physik ist. 

Dreimal,  so  viel  wir  wissen,  ist  diese  Erkenntnis  in  der 
Menschheit  zum  ursprunglichen  Durchbruche  gelangt ,  und 
jedesmal,  wie  es  scheint,  auf  verschiedenem,  durch  Zeitalter, 
Nation  und  Individualität  bedingtem  Wege;  das  eine  Mal  bei 
den  Indem,  von  denen  wir  reden  wollen,  das  andere  Mal  in 
der  griechischen  Philosophie  durch  Parmenides,  das  dritte  Mal 
in  der  neuern  Philosophie  durch  Kant. 

Was  zunächst  den  Eleatischen  Weisen  dazu  trieb,  über  die 
Welt  als  „TC  [IT]  Sv"  zu  der  Erforschung  des  „Seienden"  hin- 
auszugehen, das  scheint  der  von  seinem  Vorgänger  Xenopha- 
ncs  geltend  gemachte  Begriff  der  Einheit  des  Seins,  d.  h. 
der  Einheit  der  (von  ihm  Hsöz  benannten)  Natur  gewesen  zu 
sein,  dessen  Konsequenzen  Parmenides  mit  unvergleichlicher 
Energie  der  Abstraktion  nachging,  der  Natur  den  Rücken 
kehrend,  daher  er  sich  auch  den  Rückzug  zu  derselben  ab- 
schnitt. 

Zu  derselben  Erkenntnis  gelangte  auf  ganz  anderm  Wege 
Kant,  indem  er,  mit  deutscher  Geduld  und  Gründlichkeit,  das 
menschliche  Erkenntnisvermögen  einei-  kritischen  Analysis 
unterzog,  eigentlich  oder  angeblich  nur,  um  zu  prüfen,  ob 
dasselbe  zur  Erforschung  transfcendenter  Dinge  wohl  das  ge- 
eignete Instrument  sei,  wobei  er  jedoch  die  höchst  merkwüii-- 
dige  Entdeckung  machte,  dafs  unter  anderm  drei  wesentHche 
Bestandetücke  der  Welt,  nämlich  der  Raum,  die  Zeit  und  die 
Kausalität  nichts  anderes  als  drei  dem  Subjekt  anhaftende 
Formen  des  Erkennens,  d.  h.,  physiologisch  gesprochen,  an- 
geborne  Funktionen  des  Gehirns  sind;  hieraus  folgerte  er,  mit 
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unweigerlicher  Konsequenz,  dafs  die  Welt,  wie  8ie  in  Kaum 
und  Zeit  sich  ausbreitet  und  in  allen  ihren  Erscheinungen  im 
Grofsten  wie  im  Kleinsten  durch  den  Kausalnesus  verknüpft 
ist,  in  dieser  Form  nur  für  unser  Erkenntnisvermögen  vor- 
banden, weil  durch  dasselbe  bedingt  ist,  dafs  sie  mithin  nur 
„Erscheinungen",  nicht  das  Wesen  der  „Dinge  an  sich" 
uns  offenbart.  Was  das  letztere  sei,  das  hielt  er,  den  Blick 
nur  auf  die  äufsere  Erfahrung  als  Quelle  des  Erkennens  rich- 
tend, so  lange  wir  auf  Erkenntnisformen  wie  die  unsem  an- 
gewiesen seien,  für  unerkennbar. 

Diese  Methoden  des  griechischen  und  des  deutschen  Den- 
kers, so  bewunderungswürdig  sie  sind,  mögen  äufserlich  und 
kalt  erscheinen,  wenn  wir  sie  mit  dem  Wege  vergleichen,  auf 
welchem,  wie  wir  schon  nach  dem  jetzigen  Staude  der  For- 
schung annehmen  dürfen,  die  Inder  zu  derselben  Grnnd- 
anschauung  gelangt  sind.  Ihr  Vorrang  wird  begreiflich,  wenn 
wir  erwägen,  dafs  kein  Volk  der  Erde  es  mit  der  Religiou  so 
ei'nst  genommen  hat,  keines  sich  den  Weg  zum  Heile  so  sauer 
hat  werden  lassen,  wie  sie.  Zum  Lohne  dafür  ist  ihnen,  wenn 
nicht  der  wissenschafllichste,  so  doch  der  innigste  und  un- 
mittelbarste Aufsclilufs  über  das  letzte  Geheimnis  des  Seins 
geworden. 

Wie  dabei  der  Entwicklungsgang,  der  sie  zu  diesem  Ziele 
geführt  hat,  im  Einzelnen  vorzustellen  ist,  können  wir  noch 
nicht  mit  Bestimmtheit  angeben;  insbesondere  scheint  uns 
fraglich,  wie  das  historische  Verhältnis  zwischen  Brahman  und 
Atman,  den  beiden  Hauptbegriffen,  an  denen  die  indische 
Metaphysik  erwachsen  ist,  und  die  schon  in  den  Upanishad's, 
so  weit  wir  sehen,  durchaus  als  Synonyma  gebraucht  werden, 
zu  denken  ist;  ob  der  Begriff  des  Atman  aus  dem  des  Brah- 
■nian  durch  eine  blofse  Verschärfung  des  subjektiven  Momen- 
tes, welches  in  ihm  liegt,  sich  entwickelt  hat,  oder  oh  wir 
vielmehr  zwei  Strömungen  zu  untersclieiden  haben,  eine  mehr 
priesterliche,  welche  das  Brahman^  und  eine  mehr  philosophi- 
sche, welche  den  Atman  zum  Princip  erhob,  bis  dann  beide, 
ihrer  Natur  nach  nahe  verwandt,  in  ein  gemeinsames  Bette 
geleitet  wurden.  Von  diesen  und  andern  Bedenken  für  jetzt 
absehend,  wollen  wir  durch  einige  ausgewählte   Beispiele  in 
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der  Kürze  dip  mutmarslichen  Stufen  des  Weges  markieren, 
auf  denen  der  indische  Genius  zu  der  von  uns  demnächst 
darzustellenden  Weltanschauung  sich  erhoben  bat. 

1.  Wir  wiesen  bereits  darauf  hin,  wie  die  Inder,  ausgehend 
von  einem  Cultus  personificierter  Naturmäclite,  die  Central- 
kraft  aller  Kräfte  in  der  Natur,  das  schaffende  und  tragende 
Princip  aller  Götter  und  aller  Welten  in  jener  Erhebung  des 
Gemüts  über  das  Eewufstsein  der  individuellen  Existenz  hin- 
aus, welche  beim  Gebete  stattfindet,  d.  h.  in  dem  Brahman 
erkannten,  ein  Wort,  welches  noch  im  ganzen  ßigveda  nie 
etwas  anderes,  als  die  erhebende  und  begeisternde  Kraft  des 
Gebets  bedeutet.  (Man  kann  mit  der  Geschichte  dieses  Be- 
griffes die  auf  einer  ähnlichen  Abstraktion  und  Hypostase  be- 
ruhende des  Johanneischen  AÖyoj  vergleichen.)  Von  diesem 
Standpunkte  der  Auffassung  des  Brahman  als  einer  im  Sub- 
jekte ruhenden  kosmischen  Potenz  aus  nimmt  z.  B.  das  Taitti- 
Hya-Brähmanam  (2,8,9,6)  eine  im  Rigveda  (10,81,4)  gestellte 
Frage  wieder  auf  und  beantwortet  sie  wie  folgt: 

„Wo  ist  der  Baum,  wo  ist  dciB  Holz  gewesen, 

„Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehabea? 

„Im  Geist  erwägend  fragt  ihm  nach,  ihr  Weisen, 

„Worauf  gestützt  sich  hat  der  Welten  Träger!"  {Rigv.  10,81,4.) 

„Das  Brahman  ist  der  Baum,  das  Holz  gewesen, 
„Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen; 
„Im  Geist  erwägend  meld'  ich  euch,  ihr  Weisen, 
„Auf  Brahman  stützte  sich  der  Welten  Träger!" 

2.  Hieran  schliefst  sich  die  Vorstellung,  dafs  das  Brabman 
das  Innerste  und  das  Edelste  in  allen  Erscheinungen  der  Welt 
ist;  es  ist,  wie  die  Käthaka-Üp.  (5,1-3)  es  ausdrückt,  indem 
sie  den  Vera  Rigv.  4,40,5  vertiefend  umdeutet,  die  Sonne  am 

■  Firmamente  (hansah  ^cishad),  der  Gott  (vami,  der  Gute)  im 
Lufträume,  der  Hotar  am  Altare,  der  Gast  an  der  Schwelle 
des  Hauses,  es  weilt  überall,  wird  überall  geboren,  —  aber 
der  nur  ist  vom  Leide  befreit  und  seiner  Erlösung  gewifs, 
welcher  es,  „das  Ungebome,  unwankbar  Geistige"  in  „der 
Stadt  mit  elf  Thoren"  (dem  Leibe)  verehrt,  in  welcher  es 
wohnt,  ringsum  die  Lebensorgane,  — 

„Und  in  der  Mitte  sitzt  ein  Zwerg, 

„Den  beten  alle  Götter  an." 
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3,  Hier,  „in  der  Lotosblume  des  Herzens",  ist  das  Brabman 
nun  nichts  anderes,  als  der  Atman,  d.  h.  die  Seele,  wörtlicb: 
„das  Selbst".     Wir  wählen  als  Beispiel  Chändogya-Up.  Z,\^: 

„Gewifslich  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjaldn  [Ur- 
„Sprung,  Bestand  und  Untergang  der  Wesen]  soll  man  es 
„ehren  in  der  Stille.  ■  Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib, 
„Licht  seine  Gestalt;  sein  Ratschlufe  ist  Wahrheit,  sein  Selbst 
„die  Unendlichkeit  [wörtlich:  der  Aether];  allwirkend  ist  er, 
„allwünschend,  allriechend,  allschmeckend*',  das  All  umfassend, 
„schweigend,  unbekümmert:  —  dieser  ist  meine  Seele  (dttnan) 
„im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder  Gerstenkorn 
„oder  Senfkorn  oder  Hirsekorn,  oder  eines  Hirsekornes  Kern; 
„ —  dieser  ist  meine  Seele  im  innem  Herzen,  grofser  als  die 
„Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  grofser  als  der  Himmel, 
„gröfser  als  diese  Welten,  —  Der  Allwirkende,  All  wünschende, 
„All  riech  ende,  Allschmeckende,  das  All  Umfassende,  Schwei- 
„gende,  Unbekümmerte,  dieser  ist  meine  Seele  im  innern  Her- 
„zen,  dieser  ist  das  Brahman,  zu  ihm  werde  ich,  von  hier  ab- 
„scheidend,  eingehen.  —  Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der  zwei- 
„felt  nicht!  —  Also  sprach  Qändilya,  Q&ndilya." 

4.  Das  zuletzt  erwähnte  Eingehen  in  das  eigene  Selbst 
nach  dem  Tode  setzt  das  Bewufstsein  eines  Unterschiedes 
voraus  zwischen  dem  empirischen  Selbst,  d.  h.  der  Leihlicb- 
keit,  und  dem  höchsten  Selbst  (paramätman) ,  welches  die 
Seele,  d.  b.  Gott  ist.  Diese  Unterscheidung  ist  der  Gegen- 
stand einer  Belehrung,  welche  Chändogya-Üp.  8,7-12  Prajäpati 
dem  Indra  erteilt,  und  in  der  er  ihn  von  Stufe  zu  Stufe  zu 
immer  wahrerer  Erkenntnis  emporführt.  Auf  die  Frage :  „Was 
ist  das  Selbst?"  lautet  die  nächste  Antwort:  1)  „Das  Selbst 
ist  der  Leib,  wie  er  in  der  Abspiegelung  im  Auge,  im  Was- 
ser,   im  Spiegel  sich   darstellt."     Auf   die  Entgegnung,   dafs 

I  da«  Selbst  auch  von  den  Gebrechen  und  dem  Untergang 
Leibes  mitbetroffen  werde,  erfolgt  die  zweite  Erklärung: 
Das  Selbst  ist  die  Seele,  wie  sie  sich  im  Traume  ergötzt," 
das  Bedenken,    dafs   die    träumende   Seele,  wenn  nicht 


"  Anders  M.  Müller  und  Oldenberg  (Buddha,  S.SI);  vgl.  Jedoch  Brib. 
4  und  das  Xenophaoeische:  oÜlo;  'apä,  ou),«;  Sl  voeC,  aAo<;  5£  TäxoÜEt. 
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leide,  so  doch  zu  leiden  glaube,  hcifst  es:  3)  „Wenn  einer  so 
„eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und  völlig  zur  Ruhe  gekom- 
„men,  dafs  er  kein  Trauingesicht  erschaut,  —  das  ist  das 
„Selbst,  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Furchtlose,  das  Brah- 
„man."  Auf  die  Einwendung,  dufs  in  diesem  Zustande  das 
Bewufstsein  aufhöre,  dafs  er  somit  ein  Eingang  in  das  Nichts 
sei,  erwidert  endlich  Prajäpati:  4)  „Sterblich,  fürwahr,  o  Mäch- 
„tiger,  ist  dieser  Körper,  vom  Tode  besessen;  er  ist  der  Wohn- 
„platz  für  jenes  unsterbliche,  körperlose  Selbst.  Besessen  wird 
„der  Bekörperte  von  Lust  und  Schmerz;  denn  weil  er  bekör- 
„pert  ist,  ist  keine  Abwehr  möglich  der  Lust  und  des  Schmer- 
„zes.  Den  Körperlosen  aber  berühren  Lust  und  Schmerz 
„nicht.  —  Körperlos  ist  der  Wind;  —  die  Wolke,  der  Blitz, 
„der  Donner  sind  körperlos.  Sowie  nun  diese  aus  dem  Welt- 
„raume  [in  welchem  sie  wie  die  Seele  im  Leibe  gebunden 
„sind]  sich  erheben,  eingehen  in  das  höchst«  Licht  und  da- 
„durch  hervortreten  in  ihrer  eigenen  Gestalt,  so  auch  erhebt 
„sich  diese  Vollberuhigung  [d.  h.  die  Seele,  zunächst  die  im 
„tiefen  Schlafe]  aus  diesem  Leibe,  gehet  ein  in  das  höchste 
„Licht  und  tritt  hervor  in  eigener  Gestalt;  das  ist  der  höchste 
„Geist."  — 

In  ähnlicher  Weise  gelangt  die  Taittiriya-Üp.  2,1-7  von 
dem  körperlichen  Selbst,  indem  sie  ihm  eine  Hülle  nach  der 
andern  abstreift,  zuletzt  zu  dem  wahren  Selbst.  Sie  unter- 
scheidet: 1)  das  aus  Nahrung  bestehende  Selbst;  in  diesem 
steckt  wie  in  einer  Kapsel  2)  das  odem-artige  Selbst,  in  die- 
sem 3)  das  manas-artige  Selbst,  in  diesem  4)  das  erkenntnis- 
artige Selbst,  in  diesem  endlich  als  innerstes  5)  das  wonne- 
artige Selbst.  „Fiirwahr,  dieses  ist  die  Essenz  (rasa);  denn 
,,wer  die  Essenz  erlangt,  den  erfüllt  Wonne;  denn  wer  mochte 
„atmen  und  wer  leben,  wenn  in  dem  Weltenraum  nicht  diese 
„Wonne  wäreJ*  —  Denn  er  ist  es,  der  Wonne  schaffet;  denn 
„wenn  einer  in  diesem  Unsichtbaren,  Unkörperlichen,  Unaus- 
„sprechlichen.  Unergründlichen  den  Frieden ,  den  Standort 
„findet,  dann  ist  er  zum  Frieden  eingegangen;  wenn  er  hin- 
„gegen  in  ihm  [wie  in  den  vier  ersten,  noch]  eine  Höhlung, 
„ein  Anderes  annimmt,  dann  hat  er  Unfrieden ;  es  ist  der  Un- 
„friede  des,  der  sich  weise  dünket." 
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5.  Das  Selbst,  in  diesem  Sione,  ist  nach  Chdndogya-Up.6^2^1 
„das  Seiende",  „das  Eine  ohne  Zweites",  und  dem  entsprechend 
■wird  Brikaddranyaka- Up.  2,4,5  alle  Forschung  auf  das  Selbst 
verwiesen  und  beschränkt:  „Das  Selbst  fürwahr,  o  Maitreji, 
„soll  man  sehen,  hären,  überdenken  und  erforschen;  wer  das 
„Selbst  sieht,  hört,  überdenkt  und  erforscht,  der  hat  diese 
„ganze  Welt  erkannt."  „Diese  Welten,  diese  Götter,  diese 
„Wesen,  dieses  alles  ist  was  dieses  Selbst  ist."  Es  ist  der 
Vereinigungspunkt  (ehdyanam)  für  alles,  wie  der  Ocean  für 
die  Gewässer,  das  Ohr  für  die  Töne,  das  Auge  für  die  Ge- 
stalten, u.  8.  w.;  alles  aufser  ihm  ist  so  wesenlos,  wie  der 
Schall,  der  von  einem  Musikinstrumente  ausgeht;  wer  das 
Instrument  ergriffen  hat,  der  hat  damit  die  ihm  entspringenden 
Töne  mitergriffen  (I.e.  2,4,6-11).  Es  ist,  nach  Chandogya-Up. 
6,1,4,  dasjenige,  aus  dem  die  ganze  Welt  geworden,  dessen 
blofse  Umwandlung  sie  ist:  wer  dieses  Eine  erkannt  hat,  der 
hat  damit  alles  erkannt,  „gleichwie,  o  Teurer,  durch  einen 
„Thonklumpen  alles,  was  aus  Thon  besteht,  erkannt  ist;  auf 
„Worten  beruhend  ist  die  Umwandlung,  ein  blofser  Name, 
„Thon  nur  ist  es  in  Wahrheit!"  — 

6.  Demgemäfs  fordert  uns  die  tgä-üp.  1.6  auf,  „die  ganze 
Welt  zu  versenken  in  Gott",  d.  h.  in  das  Selbst: 

„Wer  forschend  alle  Wesen  im  eignen  Selbste  findet, 

„Für  den  entweicht  der  Irrtum,  und  alles  Leiden  schwindet;" 

und   die  ÄÜi/taia-C/p.  (4,10-11)  warnt    davor,    eine  Vielheit, 
ein  von  der  Seele  Verschiedenes  (nänd)  anzunehmen: 

„Was  hier  ist,  das  murs  drüben  sein,  was  drüben  ist,  ist  bier  allein; 
„Vom  Tod  zu  neuem  Tode  rennt,  wer  ein  Verschicd'neB  hier  erkennt!  — 
„Im  Geiste  aollen  merken  sie,  nicht  ist  hier  Vielheit  ii^endwie; 
„Von  Tod  in  Tod  wird  der  verstrickt,  wer  ein  Verschied'nea  hier  er- 
blickt!" 

7.  Es  war  die  einfache  Konsequenz  dieser  Konceptionen, 
wenn  der  Vedänta  die  empirische  Anschauung,  welche  uns 
eine  aufser  dem  Selbste  vorhandene  Vielheit,  eine  unabhängig 
vom  Subjekte  bestehende  Welt  der  Objekte  vorspiegelt,  für 
ein  Blendwerk  (möi/ä),  eine  angeborne  Täuschung  (bhrama) 
erklärt,  beruhend  auf  einer  unberechtigten  Übertragung 
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(adhyma)^  vermöge  deren  wir  diejenige  Realität,  welche  allein 
dem  Subjekte  zukommt,  auf  die  Welt  der  Objekte,  und  um- 
gekehrt die  Bestimmungen  der  objektiven  Welt,  z.  B.  die 
Körperlichkeit,  auf  das  Subjekt,  dae  Selbst,  die  Seele  über- 
tragen. 

Hierüber  wollen  wir  (pankara  selbst  hören. 


2.   Analysis  der  Einleitung  des  Qankara  (p,  5-23). 

„Objekt  (oiahaya)  und  Subjekt  (vuhaxp,n) ,'■'■  sagt  er  zu 
Eingang  seines  Werkes,  „wie  sie  als  ihren  Bereich  die  Vor- 
„stelUing  des  Du  [Nicht-Ich]  und  des  Ich  haben*",  sind  so 
,, entgegengesetzter  Natur  wie  Finsternis  und  Licht.  Steht  es 
,.nun  fest,  dafs  das  Sein  des  einen  tn  dem  andern  nicht  zu- 
„trifft,  so  folgt  um  so  mehr,  dafs  auch  die  Qualitäten  des  einen 
„bei  dem  andern  nicht  statthaben.  Hieraus  ergiebt  sich,  dafs 
„die  Übertragung  (adhyäsa)  des  als  seinen  Bereich  die  Vor- 
„stellimg  des  Du  habenden  Objektes  und  seiner  Qualitäten 
„auf  das  als  seinen  Bereich  die  Vorstellung  des  Ich  habende, 
„rein  geistige  Subjekt,  und  umgekehrt,  dals  die  Übertragung 
„des  Subjektes  und  seiner  Qualitäten  auf  das  Objekt  folge- 
„richtigerweise  falsch  ist.  —  Und  doch  ist  dem  Menschen  die- 
„ses,  auf  falscher  Erkenntnis  beruhende  (mithyär^näna-nimitta), 
„Wahres  und  Unwahres  [d,  h.  Subjektives  und  Objektives] 
„paarende  Verfahren  angeboren  (naisargika) ,  dafs  sie  die 
„Wesenheit  imd  die  Qualitäten  des  einen  auf  das  andere 
„übertragen,  Objekt  und  Subjekt,  obgleich  sie  absolut  ver- 
„schiedcn   (atyanta-vivikta)   sind,   nicht  von    einander    unter- 


"  YwsAtnoei-annaf-jiraf^tu/a-pocara;  Banerjea  übersetzt:  „indicated 
hy  tke  secvnd  and  first  personal  pronouns"  und  so  p.  15,2  asmat- 
pratyaya-vinhayatvät :  „because  it  (the  sole)  is  the  object  of  the  first  per- 
sonal pronoan^',  was  jedoch  keines  gatea  Sinn  giebt,  denn  nur  Vorstel- 
lungen, nicht  Pronomina  haben  Objekte.  —  Die  Seele  ist  also  Subjekt 
(vishayin),  jedoch  nicht  (empirisches)  Subjekt  des  ErkennenB,  als 
welches  der  ahampratyaijin  |d.  h.  das  manas,  zu  unterscheiden  von  aham- 
kartar)  figuriert,  welchem  wiederuiq  die  Seele  als  Objekt  (■fisfiayii)  gegen- 
übersteht; vgl.  die  Stellen  in  Anra.  29  und  30  und  weiteres  im  Verlaufe 
(Kap.  XXVII,  3). 
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„scheiden    und    so    z.  B.    sagen :     « das    bin    ich » ,     « dus    ist 
„mein  b."  '^ 

Wie  man  auch  immer  diese  Übertragung  definieren  mag 
(p.  12,1-14,3),  jedenfalls  läuft  sie  darauf  hinaus,  dafs  Quali- 
täten des  Einen  an  einem  Andern  ersclieinen,  wie  wenn  man 
Perlmutter  für  Silber  hält,  oder  den  einen  Mond  als  zwei 
sieht  (p.  14,3-5).  Möglich  wird  diese  irrige  Übertragung  von 
Dingen  und  Verhältnissen  der  objektiven  Welt  auf  die  innere 
Seele,  das  Selbst  im  strengsten  Sinne  dieses  Wortes,  dadurch, 
dafs  auch  die  Seele  in  gewissem  Sinne  Objekt,  nämlich  Ob- 
jekt der  Vorstellung  des  Ich,  und,  wie  unser  Autor  hier  be- 
hauptet, keineswegs  etwas  Transfcendentes ,  jenseits  des  Be- 
reiches der  Wahrnehmung  Liegendes  (paJ-oMtam)  ist.^" 

"  Wobei  Objektives,  b.  B.  der  Leib,  das  eine  Mal  als  Subjekt,  das 
andere  Mal  als  QualiUit  desselben  betrachtet  wird.  Zur  Erläuterung  diene 
die  Stelle  p.  20,8:  „Wie  daher  jemand,  wenn  ea  seinem  Sohne,  seiner 
„Gattin  u.  dgl.  schlecht  oder  gut  geht,  zu  sagen  pflegt,  t<es  geht  bei  mir 
„schlecht  oder  gut»,  und  damit  Qualitäten  von  Aufsendingen  auf  das  Selbst 
„(die  Seele,  ätman)  überträgt  [vgl.  p.  689,3  fg.],  ebenso  auch  überträgt  er 
„Qualitäten  des  Leibes,  wenn  er  sagt;  »ich  bin  fett,  ich  bin  mager,  ich 
„bin  weifs,  ich  stehe,  gehe,  springe»,  und  ebenso  Qualitäten  der  Sinnes- 
„«i^ane,  wenn  er  sagt  [oder  denkt] :  "ich  bin  stumm,  entmannt,  taub,  ein- 
„äugig,  blind",  und  ebenso  die  Qualitäten  des  Innenorgana  [antahkaranam 
„=  ninnas,  »gl.  2,3,32),  Verlangen,  Wunsch,  Zweifel,  EntacLInfs  u.  s.  w.;  — 
„so  also  überträgt  er  den  Vorsteller  des  Ich  (ahanipratyayin)  auf  die  dem 
„persönlich cn  Treiben  lediglich  als  Zuschauer  (säkskin)  beiwohnende  innere 
„Seele,  und  umgekehrt  die  allem  zuschauende  innere  Seele  auf  das  Lmen- 
„organ  und  die  übrigen"  [d.  h.  auf  die  Sinnesorgane,  den  Leib  und  die 
Oegenstände  der  Aufsenwelt]. 

'"  p.  14,5:  „Frage:  wie  ist  ea  aber  möglich,  aaf  die  innere  Seele,  die 
„doch  nicht  Objekt  ist,  Qualitäten  der  Objekte  zu  Übertragen?  Denn  jeder 
„überträgt  doch  [nur]  auf  ein  vor  ihm  stehendes  Objekt  ein  anderes  Ob- 
„jekt;  und  von  der  innem  Seele  erklärst  du  ja,  dafs  sie  von  der  Vor- 
„Btellung  des  Du  [Nicht-Ich]  abgesondert  nnd  nicht  Objekt  [ich  lese  mit 
„Govinda:  avishoi/atvam]  sei?  —  Antwort:  Sie  ist  doch  nicht  in  jedem 
„Sinne  Hicbt-Objekt;  denn  sie  ist  das  Objekt  der  Vorstellung  des  Ich" 
[asmat-pratifoya-vishaya;  genau  genommen  und  nach  p.  78,6,  vgl.  73,5, 
672,1,  ist  allerdings  nicht  der  säkshin,  sondern  nur  der  kartar,  d.  h.  die 
bereits  mit  objektiven  Qualitäten  ausgestattete  mdividuelle  Seele,  aham- 
pratyaya-vishayäl;  „und  die  [ganze]  Annahme  einer  innem  Seele  beruht 
„darauf,  dafs  aie  ein  Nicht -Transfcendentes  (aparoksha)  ist.  Auch  ist  es 
„nicht  durchaus  notwendig,  dafa  das  Objekt,  auf  welches  wir  ein  anderes 
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„Diese  so  beschaffene  Übertragung  bezeichnen  die  Gelehr- 
„ten  als  das  Nichtwissen  (avidyä),  und  im  Gegensätze  dazu 
„nennen  sie  die  genaue  Bestimmung  der  eigenen  Natur  der 
„Dinge"  \yastu-gvarupa'm,  des  An-sich-seins  der  Dinge,  wie 
wir  sagen  würden]  „das  Wissen  (mdyä).  Ist  dem  so,  so 
„folgt,  dafs  dasjenige,  worauf  eine  [derartige,  falsche]  Über- 
„tragung  stattfindet,  von  einem  durch  sie  verursachten  Mangel 
„oder  Vorzuge  auch  nicht  im  mindesten  betroffen  wird" 
(p.  16,1-4). 

Das  Objekt  der  Erkenntnis,  die  Seele,  bleibt  also,  wie 
aus  diesen  Worten  erhellt,  völlig  unverändert,  gleichviel,  ob 
wir  dasselbe  richtig  erkennen,  oder  nicht.  Hieraus  müssen 
wir  schliefsen,  dafs  der  Grund  der  irrigen  empirischen  An- 
schauung lediglich  im  erkennenden  Subjekte  zu  suchen 
ist;  diesem  ist  die  Avidyä,  wie  wiederholt  (p,  10,1.  21,7,  807,12) 
versichert  wird,  angeboren  (naiaargika);  die  Ursache  derselben 
ist  ein  unrichtiges  Erkennen  (sie  ist  mithyd-jAdna-nimitta, 
p.  9,3),  ihr  Wesen  ein  unrichtiges  Vorstellen  (mühya-pTatyaya- 
rüpa,  p,  21,7);  —  alle  diese  Äufserungen  weisen  darauf  hin, 
den  letzten  Grund  der  falschen  empirischen  Anschauung  da 
zu  suchen,  wo  ihn  allerdings  der  Vedänta  nicht  gesucht  hat, 
nämlich  in  der  natürlichen  Beschaffenheit  unseres  Erkenntnis- 
vermögens. Eine  Analysis  desselben,  wie  sie  Kant  unternahm, 
würde  in  der  That  den  wahren  wissenschaftlichen  Unterbau 
des  Vedäntasy Sternes  liefern;  und  es  steht  zu  hoffen,  dafs  die 
Inder,  deren  noch  heute  gültig^  orthodoxe  Dogmatik  wir  hier 
darstellen,  die  Lehren  der  „Kritik  der  reinen  Vernunft",  wenn 
dieselben  erst  zu  ihrer  Kunde  gelangen,  mit  dankbarer  Ver- 
ehrung sich  aneignen  werden.  3» 


„Objekt  übertragen,  vor  uns  stehe;  wie  denn  z.  B.  EiniUltige  auf  den 
„Weltraum  (äkäga),  der  nicht  Gegenstand  der  Wahrnehmung  ist,  die 
„dunkle  Farbe  des  tiTundes  u.  dgl.  übertragen.  Ebenso  ist  es  auch  mög- 
„lich,  auf  die  innere  Heele  zu  übertrt^en  was  nicht  Seele  ist." 

"^  Auch  der  Grundsatz  Kont's,  dafs  die  transfcendentale  Ideali- 
tät der  Welt  deren  empirische  Realität  nicht  ansachliefse ,  findet 
sein  völliges  Änalogoa  in  den  Anschauungen  QaSkora's;  vgl.  p.  448,6: 
„Alles  empirische  Treiben  ist  wahr,  so  lange  die  Erkenntnis  der  Seele  als 
„Brahman  nicht  erreicht  ist,  ebenso  wie  das  Treiben  im  Traume,  bevor 
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Auf  dem  Boden  dieses  natürlichen  Nichtwissens  steht  nun, 
□ach  ^iinkftra,  alles  menschliche  Erkennen,  mit  Ausnahme  der 
Metaphysik  des  VcdAnta;  alao  nicht  nur  das  empirische,  d.  h. 
dnn^h  Sinnesorgane  vermittelte  Denken  des  gewöhnlichen  Le- 
bens, sondern  auch  der  ganze  rituelle  Kanon  des  Veda  mit 
seinen  Geboten  und  Verboten  nebst  VerheiTsung  von  Lohn 
und  Strafe  in  einer  andern  Welt  (p,  16,4—17,1). 

Der  nächste  Grund,  aus  welchem  beide,  das  weltliche  wie 
das  vedische  Treiben,  in  die  Sphäre  des  Nichtwissens  verwie- 
sen werden  müssen,  liegt  darin,  dafs  sie  beide  von  dem  Wahne 
(afthimdna)  nicht  frei  sind,  in  der  Leiblichkeit  das  Ich  zu 
sehen;  denn  weder  ein  Erkennen,  noch  ein  Handeln  ist  mög- 
lich, ohne  dafs  man  die  Sinnesorgane  und  den  sie  tragenden 
Leib  als  zum  Selbste  gehörig  betrachtete'*,  und  auch  der 
rituelle  Teil  des  Veda  kann  nicht  umhin,  mancherlei  Zustände 
der  Aufsenwelt  auf  die  Seele  irrtümlich  zu  übertragen.  ^^ 

„das  Erwachen  eintritt.  So  lange  nämlich  die  Erkenntnis  der  Einheit  mit 
„dem  wahren  Selbste  nicht  eintritt,  so  lange  ist  bei  keinem  ein  Bewurst- 
„sein  von  der  Unwahrheit  des  auf  ErkenutniBnormen,  Erkenntnisobjekte 
„and  Werkfnicht  gerichteten  Verfahrens  vorhanden,  sondern  jede  Kreatur 
„nimmt  unter  den  Bezeichnungen  des  „Ich"  und  des  „Mein"  blofse  Um- 
„wandlungen  für  das  Selbst  und  für  Bestimmungen  des  Selbstes,  nnd  läfst 
„dagegen  ihre  ursprüngliche  Brahman-setbst-heit  aufser  Acht;  ehe  daher 
„das  Bewufstsein  von  der  Identität  mit  Brahman  lerwacht,  besteht  alles 
„weltliche  und  Tedische  Treiben  zu  Rechte." 

^'  p.  17,2:  „Aber  wie  ist  es  möglich,  dafs  die  Erkenntnismittel,  Wahr- 
„nehmung  u.  s.  w.,  und  die  [rituelleb]  Lehrbücher  im  Bereiche  des  Nicht- 
„wfssens  sich  befinden?  —  Antwort:  weil  man  ohne  den  Wahn,  dafs  in 
„Leib,  Sinnesorganen  u.  s.  w.  das  "Ich»  oder  «Meimi  bestehe,  kein  Er- 
„kennender  sein  kann,  und  folglich  ein  Gebrauch  der  Erkenntnismittel 
„nicht  möglich  ist.  Denn  ohne  die  Sinnesorgane  zur  Hülfe  zu  nehmen, 
„findet  «ine  Thätigkeit  des  Wahrnehmens  nicht  statt,  die  Verrichtung  der 
„Sinnesorgane  aber  ist  nicht  möglich  ohne  einen  Standort  [den  Leib],  und 
„keinerlei  Aktion  ist  möglich,  ohne  dafs  man  das  Sein  des  Selbstes  (der 
„Seele,  ätman)  auf  den  Leib  übertrüge,  und  ohne  data  dieses  alles  statt- 
„findet,  bei  der  [von  der  Leiblichkeit]  unabhängigen  [asangasya  zu  lesen] 
„Seele  ist  eine  Erkenntnisthätigkeit  nicht  möglicb.  Ohne  Erkenutnis- 
„thätigkeit  aber  geht  das  Erkennen  nicht  vor  sich.  Folglich  gehören  die 
„Erkenntnismittel,  Wahrnehmung  u.  s.  w.,  sowie  die  [erwähnten]  Lehr- 
„bücher  in  den  Bereich  des  Nichtwissens." 

"  p.  20,5;  „Denn  wenn  es  a.  B.  helfst:  «Der  Brahmane  opfere»,  so 
„fofsen  derartige  Vorschriften  darauf,  dafs  sie  Kasten,  Ä^rama's,  Lebens- 
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Ein  weiterer  Grund  für  die  Unzulänglichkeit  alles  empi- 
rischen Erkennens  ist  der,  dafs  dasselbe  von  dem  tierischen 
Erkennen  nur  dem  Grade  nach  durch  höhere  Entwicklung 
(vyutpatli)  sich  unterscheidet,  seinem  Wesen  nach  aber  mit 
demselben  gleichartig  ist,  sofern  es,  wie  dieses,  ^nzlich  im 
Dienste  des  Egoismus  steht,  welcher  uns  treibt,  Erwünschtes 
aufeusuchen  und  Unerwünschtes  zu  fliehen,  und  es  macht  hier- 
bei keinen  Unterschied,  ob  diese  egoistischen  Ziele,  wie  beim 
weltlichen  Treiben,  schon  in  diesem  Leben,  oder,  wie  bei  den 
vom  Veda  vorgeschriebenen  Werken,  erst  in  einem  jenseitigen 
Dasein  zur  Verwirklichung  gelangen  und  somit  dessen  Er- 
kenntnis voraussetzen.  Ganz  anders  der  Vedänta,  welcher  im 
Widerspruche  dagegen  die  ganze  Sphäre  des  Begehrens  hinter 
eich  läfst,  von  allen  Unterschieden  in  der  äufseru  Lebens- 
stellung (wenn  auch,  wie  wir  sehen  werden,  nicht  ganz  kon- 
sequent) Abstand  nimmt  und  sich  zu  der  Erkenntnis  erhebt, 
dafs  die  Seele  in  Wahrheit  in  den  Wanderungsumlauf  (sam- 
Sara)  gar  nicht  verflochten  ist.  ^*     Denn  alle  jene  Gesetze  des 

„alter  uod  sonstige  Unterschiede  auf  die  Seele  Übertragen;  die  Über- 
„tragung  aber  ist,  wie  wir  sagten,  die  Annahme,  dafs  etwas  da  sei,  wo  es 
„nicht  ist." 

'*  Die  interessante  Stelle,  welche  uns  einen  Einblick  in  die  indische 
Anschauung  tob  dem  Unterschiede  zwischen  Mensch  und  Tier 
gewährt,  lautet  im  Zusammenhange  wie  folgt  ({>.  18,1  fg.):  „Auch  des- 
„wegen"  [gehört  die  weltliche  und  die  vediscbe  Erkenntnis  in  den  Bereich 
des  Nichtwissens],  „weil  [dabei]  ein  Unterschied  von  den  Tieren  nicht 
„stattfindet.  Denn  sowie  die  Tiere,  wenn  z.  B.  ein  Ton  ihr  Ohr  berührt, 
„falls  die  Erkenntnis  des  Tones  für  sie  unaugenehm  ist,  sich  davon  weg- 
„wenden,  und,  falls  sie  angenehm  ist,  sich  hinzuwenden,  —  wie  sie,  wenn 
„sie  einen  Menschen  mit  aufgehobenem  Stocke  in  der  Hand  vor  sich  sehen, 
„in  der  Meinung:  "der  will  mich  schlagen»,  zu  fliehen  versuchen,  und 
„wenn  sie  ihn  mit  einer  Handvoll  frischen  Grases  sehen,  sich  zu  ihm  hin- 
„wenden  [man  sieht,  dem  Inder  schwebt,  wenn  er  vom  Tiere  spricht,  die 
„Kuh  vor,  etwa  wie  uns  der  Hund):  ebenso  pflegen  auch  die  Menschen, 
„deren  Erkenntnis  entwickelt  ist  (vgutpanna-eittäh) ,  wenn  sie  Starke  von 
„grausigem  Ansehen  mit  gezückten  Schwertern  in  den  Httnden  wahrnehmen, 
„sich  davon  abzuwenden  und  zu  den  Entgegengesetzten  sich  hinzuwenden. 
„—  Sonach  ist,  m  Bezug  auf  Mittel  und  Gegenstände  des  Erkennens,  das 
„Verfahren  bei  Tieren  und  Menschen  gleich.  Allerdings  geht  bei  den 
„Tieren  die  Thitigkeit  des  Wahrnehmens  u.  s.  w.  ohne  vorheriges  (!)  Ur- 
„teilen  (viveka)  vor  sichj  aber,  wie  man  an  der  Gleichheit  damit  ersieh^ 
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empirischen  Erkennens  uod  Himdeltts  sind  für  uds  nur  so 
lange  gültig,  wie  wir  in  dem  auf  einer  falschen  Übertragung 
beruhenden,  von  Natur  uns  anhaftenden  Nichtwissen  befangen 
sind,  von  welchem  es  zum  Schlüsse  heifst  (p.  21,7):  „So  steht 
„es  mit  dieser  anfanglosen,  endlosen,  angebornen  Übertragung, 
„welche  ihrem  Wesen  nach  eine  falsche  Annahme  ist,  alle 
„Zustände  des  Thuns  und  des  G^niefsens  [oder  Leidens]  her- 
„vorbringt  und  die  [natürliche]  Anschauungsweise  aller  Men- 
„schen  bildet.  Sie,  welche  die  Ursache  des  Unheils  ist,  zu 
„beseitigen  und  das  Wissen  von  der  Einheit  der  Seele  zu 
„lehren,  —  das  ist  der  Zweck  aller  Vedäntatexte."'* 

Diesen  Zweck  erreicht  der  Vedänta  dadurch,  dafa  er  von 
der  Seele  (dem  Selbst,  ätman)  alles  absondert,  was  Nicht- 
Seele, Nicht-Selbst  ist,  und  auf  dieselbe  nur  fälschlich  über- 
tragen wird,  also,  mit  einem  Worte,  alle  üpädhi's  oder  indi- 
vidualisierende Bestimmungen,  mit  welchen  angethan  (upa- 
hitam  163,9.  690,5.  739,7)  das  Brahman  eben  als  individuelle 
Seele  erscheint.  Solche  Upädhi's  sind:  1)  alle  Dinge  und 
Verhältnisse  der  Aufsenwelt  (vgl.  Anm.  29),  2)  der  aus  den 
groben  Elementen  bestehende  Leib,  3)  die  Indriya's,  d.  h. 
die  als  besondere  Wesenheiten  vorgestellten  fünf  Sinnesorgane 


„ist  auch  bei  den  [geistiger]  Entwicklung  teilhaften  (vyutpattimatäm)  Mea- 
„Bchoa  die  Thätigkeit  des  Wahrnehraens  u.  s.  w.  fOr  jene  Zeit  [der  fal- 
„sehen  Erkenntnis]  entschieden  die  nämliche;  und  wenn  hingegen  zu  der 
„Werkthätigkeit  nach  dem  Schriftkanon  nur  ein  solcher,  der  vorher  die 
„Einsicht  (buddhi)  erworben  hat,  und  keiner,  der  nicht  die  Verbindung 
„der  Seele  mit  der  andern  Welt  erkannt  hat,  zugelassen  wird,  so  ist  doch 
„KU  dieser'  Zulassung  nicht  erforderlich,  dafa  man  die  vom  Vedänta  zu 
„lehrende,  den  Hunger  und  die  Übrigen  [Begierden]  hinter  sich  lassende, 
„von  den  Unterschieden  zwischen  Brahmanen,  Kriegern  u.  s.  w.  Abstand 
„nehmende  Wahrheit  Über  die  vom  Samaära  befreite  Seele  [erkannt  habe]. 
„Denn  sie  kommt  bei  der  Betrauung  [mit  dem  Opferwerke]  nicht  zur  An- 
„wendnng,  ja,  sie  steht  mit  derselben  in  Widerspruch.  Und  indem  der 
„Kanon  der  Vorschriften  [nur]  vor  der  sothanen  Erkenntnis  der  Seele  in 
„Wirkung  steht,  so  gebt  er  über  den  Bereich  des  Nichtwissens  nicht 
„hinaus." 

"  Man  vergleiche  zur  Lehre  von  der  Avidjä  noch  folgende  Stel- 
len; p.  98,8.  112,3.  182,12.  185,12.  199,5.  205,10.  343,4.  360,2.  433,13. 
452,2.  455,4.  473,17.  483,6.  507,1.  660,10.  680,12.  682,3.  689,1.  690,5.  692,14. 
,787,13.  804,1.  807,11.  837,2.  860,15.  1056,1.  1132,10.  U33,12.  1133,15. 
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und  fünf  Thatorgaiie  des  Leibes,  4)  das  Manas^  auch  Innen- 
organ (antahkaranaTfi)  genannt,  das  Centralorgan  sowohl  für 
die  Sinnesoi^ane,  als  auch  für  die  Thatorgane,  in  ersterer 
Beziehung  mit  dem,  was  wir  Verstand,  in  letzterer  mit 
dem,  was  wir  den  bewufsten  Willen  nennen,  nahezu  sich 
deckend,  das  einheitliche  Princip  des  bewufsten  Lebens,  sowie 
5)  der  Mukhya  pr&na  mit  seinen  fünf  Verzweigungen  das 
einheitliche  Princip  des  unbewufsten,  der  Nutrition  dienenden 
Lebens  ist.  —  Dieses  alles,  worüber  das  Nähere  in  unserem 
psychologischen  Teile,  sondert  die  Metaphysik  ab,  um  die 
Seele,  d.  h.  das  eigentliche  Selbst  oder  Ich,  zuriickzubelialten, 
welche  als  Zuschauer  (säkshin)  allem  individuellen  Treiben 
beiwohnt,  selbst  aber  nur  scheinbar  durch  die  Upädhi's  indi- 
vidualisiert, in  Wahrheit  hingegen  mit  der  höchsten  Gottheit 
identisch  und  wie  diese  rein  geistiger  Natur,  reines  Er- 
kennen (caitanyam.)  ist. 

Und  hiermit  berühren  wir  den  Grundfehler  des  Vedänta- 
systemes,  welcher  es  unter  anderm  verschuldet,  dafs  dasselbe 
keine  eigentliche  Moral  hat,  so  nahe  eine  solche  in  reinster 
Gestalt  seinem  Principe  auch  lag,  3*  Mit  Hecht  erkennt  der 
Vedänta  als  einzige  Quelle,  um  zu  einem  wahren  Wissen, 
zu  einem  Ergreifen  des  An-sich- seienden  zu  gelangen,  unser 
eigenes  Ich,  aber  mit  Unrecht  bleibt  er  bei  der  Form  stehen, 
in  welcher  sich  dasselbe  zunächst  dem  Bewufstsein  darbietet, 
als  ein  Erkennendes,  nachdem  er  doch  schon  den  ganzen 
intellektuellen  Apparat  abgesondert  und  zum  Nicht-Ich,  zur 
Erscheinungswelt  gezogen  hatte,  wie  er  denn  auch,  sehr 
richtig,  als  Wohnung  der  höchsten  Seele  nicht  etwa  in 
kartcsianischer  Weise  den  Kopf  (über  welchen  Brih.  2,2  han- 
delt) sondern  das  Herz  bezeichnet.  — 


'"  Das  „ÖYaro^od;  tIi  uXt)(iIov  oou  1S5  osauto'v"  ist  eine  nniiiitwlbare 
Folgerung  aus  der  GnindanschauuDg  des  Vedänta,  wie  folgende  Verse  der 
Bhagaeadgltä  (13,27—28)  zeigen  mögen: 

„Dieselbe  höchste  Gottheit  in  allen  Wesen  st«hend 

„Und  lebend,  wenn  sie  sterben,  wer  diese  sieht,  ist  sehend. 

„Denn  welcher  allerorts  den  höchsten  Gott  gefunden, 

„Der  Manu  wird  dnrch  sich  selbst  sich  selber  nicht  verwunden." 
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Indessen  ist  das  Gefstige  (caitanyam)^  wie  wir  sehen 
werden,  in  unserm  Systeme  eine  Potenz,  welche  aller  Be- 
wegung und  Veränderung  in  der  Natur  zu  Grunde  liegt, 
daher  auch  z.  B.  den  Pflanzen  zugeschrieben  wird,  und  so- 
mit  eher  die  allem  Seienden  zukommende  Fähigkeit  der 
Beaktion  gegen  äufsere  Einwirkungen  bedeutet,  eine 
Fähigkeit,  welche  allerdings  in  ihrer  höchsten  Potenzierung 
als  menschliclies  Erkenntnisvermögen,  als  Geist  sich  offenbart. 
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III.   Wer  int  zum  Studium  des  Yedänta 
berufen? 


1.    Die  Conditio  sine  qua  noii. 

Die  Frage,  wer  zu  der  erlöspnden  Heilslehre  des  Vedänta 
zuzulassen,  wer  von  ihr  auszuschliefsen  sei,  wird  in  einer 
Episode  des  ersten  Adhyäya  der  Brahinasiltra's  mit  gi-ofser 
Ausführlichkeit  (p.  280-323)  diskutiert,  und  das  ßesultat  ist, 
dafs  alle  diejenigen,  welche  durch  das  Sakrament  des  Upa- 
nayanam  (der  Einführung  bei  einem  Lehrer  unter  feierlicher 
Umgürtung  mit  der  Opferschnur)  wiedergeboren  (dvija)  sind, 
also,  falls  sie  diese  Bedingung  erfüllen,  alle  Brähmana^ 
Kshatriya's  und  Vai^iya's,  dais  ferner  auch  die  Göttei'  und  die 
(abgeschiedenen)  ^ishi's  zur  Vidyä  berufen  sind;  dafs  hin- 
gegen die  (^ftdra's  (die  Angehörigen  der  vierten,  nicht-arischen 
Kaste)  von  derselben  ausgeschlossen  bleiben. 

Beides,  die  Ausschliefsung  der  Qüdra's  wie  die  Zu- 
lassung der  Gotter  giebt  Veranlassung  zu  ausführhchen 
und  interessanten  Erörterungen. 


2.    Ausschliefsung  der  Qftdra's. 

Zunächst  mufs  es,  bei  dem  Princip  des  Vedänta,  befrem- 
den, dafs  den  Qüdra's  der  Zugang  zum  Heile  verwehrt  wird. 
Allerdings  ist  ja  das  Geborensein  in  einer  bestimmten  Kaste 
kein  Zufall,  sondern  die  notwendige  Folge  des  Wandels  und 
der  Werke  in  einem  frühem  Dasein;  aber  wie  der  Vedänta 
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zwischen  den  drei  höhern  Kasten  keinen  Unterschied  macht, 
so  hätte  es  in  der  (erst  vom  Buddhismus  gezogenen)  Konse- 
quenz seiner  Anschauungen  gelegen,  auch  den  ^üdra  zuzu- 
lassen; denn  auch  er  hat  eine  Seele,  auch  er  ist  Brahman, 
und  es  ist  nicht  abzusehen,  warum  niclit  auch  er  sich  dessen 
bewufet  werden  und  somit  an  der  erlosenden  Erkenntnis  Teil 
nehmen  kann;  zumal  anerkannt  wird,  dafs  er  derselben  be- 
dürftig ist  (p.  315,11,  317,3),  auch  die  vom  Gegner  geltend 
gemachte  Befähigung  des  Qüdra  zur  Erkenntnis  (p.  315, 11) 
in  weltlicher  Hinsicht  nicht  bestritten  wird  (p.  317,4),  wie 
denn  auch  seiner  von  der  Smpti  gestatteten  Teilnahme  am 
Hören  der  Itikaea^s  und  Pur&na's  (der  epischen  und  mytho- 
logischen Gedichte)  nichts  im  Wege  steht  (p.  322,14). 

Aber  dieselbe  Accomodation  an  die  nationalen  Vorurteile, 
welche  die  Philosophen  des  Vedänta  bestimmt,  alle  ihre  Er- 
kenntnisse, und  wäre  es  in  der  gezwungensten  Weise,  aus 
dem  Veda  abzuleiten,  macht  es  ihnen  auch  unmöglich,  den 
Qftdra  zuzulassen;  denn  Vorbedingung  für  die  Vedäntafor- 
schung  ist  Studium  des  Veda  und  Kenntnis  seines  Inhaltes 
(p.  316,9),  für  diese  wiederum  das  üpanayanam  (Einführung 
bei  einem  Lehrer),  zu  welchem  der  Qüdra  nicht  gelangen 
kann  (p.  317,2.  320,6),  daher  auch  das  Gesetz  (amriti)  ver- 
bietet, den  Veda  auch  nur  in  der  Gegenwart  eines  ^üdra  zu 
lesen  (p.  322,2.6). 

Hieran  scbliel'st  sich  die  Erörterung  einiger  im  Veda  selbst 
vorliegender  Fälle,  in  welchen  eine  Lehre  anscheinend  einem 
(^üdra  oder  einem  Manne  von  zweifelhafter  Kaste  mitgeteilt 
wird. 

Der  erste  betrifft  die  Samvarga-mdyd,  eine  (an  Anaximenes 
erinnernde)  Theorie  von  Väyu  (Wind)  und  Pr&na  (Odem)  als 
den  „tamvaTgäh^'-  (an  sich  Ilaffern)  einerseits  der  Elemente, 
anderseits  der  Lebensorgane,  welche  Cbänd,  4,1—3  Kaikva 
dem  Jänapruti  mitteilt,  nachdem  er  ihn  doch  vorher  wieder- 
holt einen  Qüdra  genannt  hat.*' 


"  Der  Wortlaut  dieser  Legende,  welche  in  sehr  drastischer  Weise 
zeigt,  wie  der  KecDcr  Brahman's,  und  wäre  er  noch  so  elend,  höher  steht, 
als  der  Reichste  und  Beste,  der  es  nicht  kennt,  ist  folgender  (Chäud.  4,1— 2): 
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Deut  gegenüber  erinnert  QaSkara  zunächst  daran,  doTs  eiu 
einzelner  Fall  noch  keine  Regel  bilde  (p.  317,9),  und  dafs, 
was  vielleicht  für  die  Samvarga-vidyä  gelte,  darum  noch  nicht 

„  JäDagrati ,  der  Eokelsohu  [des  Janagnita],  war  ein  gläubiger  Spen- 
„der,  viel  schenkend,  viel  kocbend.  Kr  liefs  allerwärta  Herbergen  bauen, 
„damit  sie  von  äberalllier  bei  ihm  speiseten.  Da  flogen  einst  Gänse  [oder: 
„Flamingo'a]  in  der  Nacht  vorüber.  Da  sprach  die  eine  Gans  zur  andern: 
„«He  dal  Blödängige,  Btöd&ugige  [siehst  du  nicht?],  dem  Himmel  gleich 
„ist  Jänatruti'B  des  EnkelsolioeB,  Glanz  ou^ebreitet;  den  rühre  nicht  an, 
„daran  verbrenne  dich  nicht.«  —  Zu  ihr  sprach  die  andere:  «Wer  ist 
„denn  der,  von  dem  du  redest,  als  wäre  er  ein  Ralkva  mit  dem  Zieh- 
„karrenln  —  »Wie  ist  denn  das,  mit  Raikva  mit  dem  Ziehkarren?»  — 
„"Wie  (beim  Würfelspiele]  dem,  der  mit  dem  Krita-Wiirfe  [dem  höchsten] 
„gesiegt  hat  [oder  etwa  vijitäya  von  vij,  vgl,  Rigv,  1,92,10  vtjah],  die  nie- 
„dem  Würfe  mit  zugezählt  werden,  so  kommt  ihm  [dem  Raikva]  alles 
„heim,  was  immer  die  Geschöpfe  Gutes  tbun;  und  wer  weifs,  was  er  weifs, 
„von  dem  gilt  das  auch.»  —  Dem  hatte  Jikuagruti,  der  Enkelsohn,  zuge- 
„h5rt.  Sobald  er  aufgestanden  war,  sprach  er  zu  seinem  Truchsefs  [der 
.,ihn  pries,  in  der  Art,  wie  später  die  Vaitdlika's  zu  thun  pflegen);  «Du 
„redest  ja  (von  mir],  als  wäre  ich  ein  Raikva  mit  dem  Ziehkarren.n  — 
„«Wie  ist  denn  das  mit  Raikva  mit  dem  Ziehkarren?»  —  »Wie  dem,  der 
„mit  dem  Erita- Wurfe  gesiegt  hat,  die  niedern  Würfe  mit  zugezählt  wer- 
„den,  so  kommt  ihm  alles  heim,  was  immer  die  Geschöpfe  Gutes  thun; 
„und  wer  weifs,  was  er  weifs,  von  dem  gilt  das  auch.»  —  Da  ging  der 
„Truchsefs  aus,  ihn  zu  suchen.  Er  kam  zurück  und  sprach:  «Ich  habe 
„ihn  nicht  gefunden.»  —  Jener  [Jäna^ruti]  sprach  zn  ihm:  »Wo  man  einen 
„Brähmana  [prägnant,  wie  Brih.  3,5,1.  3,8,10]  zu  suchen  hat,  dorthin 
„gehe  nach  ihm»  [in  die  Einsamkeit,  in  den  Wald,  auf  eine  Sandbank 
„im  Flusse,  in  eine  abgelegene  Gegend,  —  wie  der  Scholiast  erläutert].  — 
„Da  sab  einer  unter  seinem  Karren  und  schabte  sich  den  Aussatz.  Zu 
„dem  setzte  er  sich  nieder  und  sprach:  «Bist  du,  Ehrwürdiger,  Raikva 
„mit  dem  Zietikarren ? »  —  «Freilich  bin  ich  der»,  antwortete  er.  —  Der 
„Truchsefs  kam  zurück  und  sprach:  «Ich  habe  ihn  gefunden.»  —  Da 
„nahm  Jäna^ruti,  der  Enkelsohn,  sechshundert  Euhe,  eine  güldene  Hals- 
„kette  und  einen  Wagen  mit  Maultieren,  ging  zu  ihm  hin  und  sprach : 
„«Raikva!  da  sind  sechshundert  Kühe,  da  ist  eine  güldene  Halskette,  da 
„ist  ein  Wagen  mit  Maultieren;  belehre  mich.  Ehrwürdiger,  Über  die  Gott- 
„heit,  die  du  verehrst.»  ~  Ihm  erwiderte  der  andere:  »Ohol  für  ein  Ge- 
„Bchmeide  und  Gefahr,  du  ^üdral  Behalte  sie  für  dich,  mitsamt  den 
„Kühen.»  —  Da  nahm  hinwiederum  Jänagruti,  der  Enkelsohn,  tausend 
„Kühe,  eine  güldene  Halskette,  einen  Wagen  mit  Maultieren  und  seine 
„Tochter,  die  nahm  er,  ging  hin  zu  ihm  und  sprach:  «Raikva!  da  sind 
„tausend  Kflhe,  da  ist  eine  güldene  Halskette,  da  ist  ein  Wagen  mit 
„Maultieren,  da  ist  ein  Weib,  und  da  ist  das  Dorf,  in  dem  du  sitzest;  — 
„belehre  mich,  Ehrwürdigcrl»  —  Da  richtete  er  ihr  (schamhaft  gesenktes] 
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auf  slle  andern  zu  übertragen  sei  (p.  318,1);  sodann  aber  be- 
haupten Sfttram  und  Scholion  (p.  315,6.  318,10),  dafs  „güdra" 
im  vorliegenden  Falle  nicht  im  überlieferten  Sinne  (rudkartha)^ 
Bondem  im  etymologischen  Sinne  (avayavärtha)  aufzufassen 
sei:  weil  nämlich  Jäna^ruti  aus  Schmerz  ('fu-cö)  über  die 
lierabsetzende  Bede  der  Gans  zum  Raikva  gelaufen  sei  (du- 
drä-tjo),  deswegen  werde  er  von  diesem  B'^bi,  der  durch 
übernatürliche  Kenntnis  von  dem  Geschehenen  unterrichtet 
gewesen  sei  und  dieses  habe  an  den  T^  legen  wollen,  „fw- 
dra^^  (!)  genannt.  —  Ein  hierauf  (p.  319-320)  folgender  di- 
rekter Beweis,  dafs  Jäna^ruti  ein  Kshatriya  gewesen  sei,  darf 
wohl  als  gänzlich  mifslungen  bezeichnet  werden,  sofern  der- 
selbe dm'ch  allerlei  Künsteleien  wahrscheinlich  zu  machen 
sucht,  dafs  der  in  der  Samvargavidyä  (Chänd.  4,3,5)  erwähnte 
Äbhipratärin  ein  Kshatriya  gewesen  sei,  —  und  also  doch 
wohl  auch  Jäna^ruti ,  da  er  in  derselben  Vid jA  erwähnt 
werde(!).  Eher  läfst  sich  hören,  was  ^^ankara  bei  dieser  Ge- 
legenheit geltend  macht,  dafs  Jäna^ruti  ein  Kshatriya  gewesen 
sein  müsse,  weil  er  einen  Truchsefs  (kshattar)  um  sich  habe 
(p.  320,2);  —  wie  dem  auch  sei,  für  uns  beweist  die  ganze 
mit  Eifer  geführte  Untersuchung  nur,  dafs  es  für  die  Zeit  des 
Qankara  und  auch  für  die  des  Bädaräyana  keineswegs  für 
selbstverständlich  galt,  dafs  ein  Mann  von  fürstlichem  ßeich- 


„Angesicbt  in  die  Höbe  lud  sprach:  «Da  schleppt  er  jene  da  [die  Kühe] 
„herbeil  Qtüdra,  durch  dieses  Angesicht  allein  hättest  du  mich  zum 
„Sprechen  gebracht.»  —  Das  sind  die  Raikvaparna  genannten  [Dörfer] 
„im  Lande  der  Mahävrisha's,  wo  er  ihm  [auf  seine  Veranlassung]  wohnte.  — 
„Und  er  sprach  zu  ihm:"  — 

Nun  folgt  im  Munde  des  Raikva  die  Samvargavidyä,  welche  jedoch 
2ur  vorhergehenden  Krzfthlung  nicht  die  mindeste  Beziehung  hat,  so  dafs 
man  ihr,  ebenso  passend,  beinahe  jeden  andern  Abschnitt  ans  den  TJpa- 
nishad's  substituieren  könnte.  Auch  die  Systemati sierung  zu  Anfang,  die 
Legende  von  Käpeya  und  Abhipratilrin  in  der  Mitte  mit  ihren  Trishtubh- 
Versen,  und  die  Verbeifsung  ,^a'  evam  veda"  am  Schlüsse  sprechen  da- 
fQr,  dafs  wir  es  hier,  wie  so  oft  in  den  Upanisbad's,  mit  zwei  ganz  un- 
abhängigen Stacken  zu  thnn  haben,  die  ursprünglich,  vielleicht  nur,  weil 
in  beiden  der  Krita-Wurf  vorkommt,  nebeneinandergestellt,  von  einem 
spätem  Redaktor  unbesebens  verknüpft  und  von  der  Folgezeit  (z.  B.  von 
QaBkara  p.  1006,7)  ausdrücklich  als  zusammengehörig  aufrecht  erbalten 
wurden. 


byGoü^^lc 


iri.  Wer  Ist  zum  Studinm  des  Vedftnta  berufen?  67 

tum  und  Gepränge,  wi?  Jänapruti,  kein  Qüdra  gewesen  seiu 
könne,  was  in  kulturgeschichtliclier  Hinsicht  von  Interesse  ist. 

Ein  weiterer  Fall  ist  der  des  Knaben  Satyakäma,  wel- 
chem seine  Mutter  Jabälä  erklärt,  dafs  sie  ihm  nicht  angeben 
könne,  aus  welcher  Familie  (gotram)  er  stamme,  da  sie  sich 
in  ihrer  Jugend  mit  zu  vielen  eingelassen  habe.  Mit  kind- 
licher Naivität  berichtet  dies  Satyakäma  (dessen  Name,  wie 
M.  Müller  passend  erinnert,  $iXaXi]^?  bedeutet)  dem  ihn 
Dach  setner  Familie  befragenden  Lehrer,  welcher  findet,  dafs 
nur  ein  Brahmane  so  aufrichtig  sein  könne,  und  ihn  als  solchen 
in  die  Lehre  aufnimmt.^' 

In  dieser  Geschichte  finden  Bädaräyana  (p.  321,5)  und 
^ankara  (p.  321,6)   eine  Bestätigung  dafür,    dafs  der   ^üdra 


^^  Ckdndogya-Üpaniskad  4,4:  „Satyakäma,  der  Sohn  der  JabMä 
„sprach  XU  seiner  Mutter:  «Ich  will,  Verehrliche ,  als  Brahmanenschßler 
„eintreten;  sage  mir,  ans  welcher  Familie  ich  bin.»  —  Sie  sprach  zu  ihm: 
„«Das  weirs  ich  nicht,  mein  Junge,  aus  welcher  Familie  du  bist;  in  mei- 
„ner  Jugeud  kam  ich  viel  hemm  als  Magd;  da  habe  ich  dich  bekommen; 
„ich  weifs  es  selbst  nicht,  aus  welcher  Familie  du  bist;  ich  heirse  Jabälä 
„und  du  heifsest  Satyakäma;  so  nenne  dich  denn  [statt  nach  dem  Vater] 
„Satyakäma,  Sohn  der  Jabälä.»  —  Da  ging  er  zu  Häridnimata,  dem 
„Gautamer,  und  sprach:  «Ich  möchte  bei  Ew.  Ehrwürden  als  Brahmacärin 
„eintreten,  Ew.  Ehrwilrden  wollen  mich  aiifnehraent»  —  Er  sprach  zu 
„ihm:  "Aus  welcher  Familie  bist  du,  mein  Lieber?»  —  Er  sprach:  «Das 
„weifs  ich  nicht,  Herr  Lehrer,  aas  welcher  Familie  ich  bin;  ich  habe  die 
^utter  gefragt;  die  hat  mir  geantwortet:  ii«in  meiner  Jugend  kam  ich 
„viel  herum  als  Magd;  da  habe  ich  dich  bekommen;  ich  weifs  es  selbst 
„nicht,  aus  welcher  Familie  du  bist;  ich  heifse  Jabälä  und  du  heifsest 
„Satyakäma.o»  So  nenne  ich  mich  denn  Satyakäma,  den  Sohn  der  Jabälä, 
„Herr  Lehrer.«  —  Er  sprach  za  ihm:  ciNur  ein  Brahmane  kann  so  offen 
„sprechen;  hole  das  Brennholz  herbei,  mein  Lieber  [das  zur  Ceremonie 
„erforderlich  ist],  ich  werde  dich  aufnehmen,  weil  da  nicht  von  der  Wahr- 
„heit  abgegangen  bist.»" 

Im  weitem  Verlaufe  (Chänd.  4,5-9)  wird  Satyakäma  zuerst  beim  HD- 
ten  der  Kühe  über  die  vier  vierfachen  FUl'se  des  Braliman  (4  Himmels- 
gegenden, 4  Teile  der  Welt,  4  Lichtquellen,  4  Lebensorgane)  der  Reihe 
nach  von  dem  Stier,  dem  Feuer,  der  Gans  und  dem  Tauchervogel  helehrl, 
bis  er  dann  auch  die  Lehre  durch  den  Lehrer  emptUngt,  welche  „am 
weitesten  bringt."  —  Im  folgenden  Abschnitte  (Chänd.  4,10-15)  ist  dann 
Satyakäma  selbst  Lehrer  des  Upakosala,  hei  welchem  sich  die  Übernatür- 
lichen Belehrungen  (ähnlich  wie  die  Wunder  des  Elias  beim  Elisa)  wieder- 
holen. 
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auszuschliefsen  sei,  da  ja  Satyakäma  erst  zligelasBen  werde, 
„nachdem  festgestellt  worden,  dafa  er  kein  (püdra  sein  könne, 
weil  er  die  Wahrheit  gesprochen"  (I  —  satya-vacanena  ^üdratva- 
ahhäve  nirddhärite),  —  wir  aber  möchten  eher  daraus  schliefsen, 
dafs  man  in  älterer  Zeit  noch  freier  gedacht  liabe,  und  geneigt 
gewesen  sei,  gelegentlich  die  Frage  nach  dem  Brabmanentum 
der  Geburt  auf  sich  beruhen  zu  lassen,  wo  ein  Brabmanentum 
des  Herzens  und  der  Gesinnung  vorhanden  war. '' 

Wie  dem  auch  gewesen  sein  mag,  für  unsere  Autoren 
bleibt  der  Qüdra,  so  lange  er  sich  nicht  auf  dem  Wege  der 
Seelenwanderung  zu  einer  hohem  Kaste  erhebt*",  von  der 
Mitteilung  der  Heilslehre  gänzlich  ausgeschlossen.  Hingegen 
wird  die  Grenze  der  Zulassung,  die  nach  unten  zu  so  eng- 
herzig gezogen  ist,  nach  oben  hin  um  so  weitherziger  erwei- 
tert, sofern  nicht  nur  alle  Menschen  der  drei  arischen  Kasten, 
sondern  auch  weiterhin  die  Gott«r  nebst  den  abgeschiedenen 
^ishi's  zum  Studium  der  erlösenden  Brahma vidyä  berufen 
sind. 

3.    Zulassnug  der  Götter;  ihre  Rolle  im  Vedänta- 

systeme. 

Man  würde  irren,  wenn  man  mit  der  streng  monistischen 
Lehre  unseres  Systemes  von  Brahman  als  dem  Herrn  (ifvara), 
dem  Allgegenwärtigen  (sarvagata),  dem  Einen  ohne  Zweites 
(ekam  eva  advitttfam),  das  Dasein  der  Götter  (deva,  decatä) 
fiir  unvereinbar  hielte.  Vielmehr  sind  dieselben  ebenso  real, 
wie  die  übrige  Welt:  die  Scheinexistenz,  welche  diese  letztere 
hat,  kommt  auch  ihnen  zu,  und  die  Gotter  des  indischen 
Volksglaubens  (deren   Festhalten   übrigens    schon    durch   die 


"  Vgl.  darüber  insbesondere  die  bei  Anquetil  Duperron  II,  372—877 
unter  dem  Namen  „Tscbhakli"  (nach  Stenzler's  Vermatiing  =  Chägaleya) 
übersetzte  Upanishad  und  Weber's  Anal ysis  derselben  Ind.  Stud.  IX,  42-46. 

"  Cftdnd.5,10,7;  ÄpaHaniha-dharmasütra%b,\\,l(i;  Jtfnnu  10,65.— 
In  unserm  Werke  wird  dieser  einzige  Trost  fltr  den  so  hart  abgefertigten 
QAdra  seltsamerweise  nirgendwo  direkt  ausgesprochen ;  implicite  ist  der- 
selbe in  der  viel  heuutzten  Stelle  Chäsd.  5,10,7,  sowie  auch  in  der  p. 1045,7 
citierten  Smriti-atelle  Bhag.  G.  6,45  enthalten. 
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Anerkennung  des  Karma-kdnda  und  der  Karma-mimänad  ge-' 
boten  war,  vgl.  oben  S.  21  fg.)  werden  von  dem  Vedänta  eo 
wenig  geleugnet,  wie  die  des  griechisohen  von  Piaton  oder 
Kpikuros,  wenn  sie  auch,  wie  bei  diesen,  keine  besondere 
Rolle  spielen,  und  die  gelegenüicli  zu  Tage  tretenden  Vor- 
stellungen über  dieselben  nicht  recht  zusammenstimmen  wollen. 
Im  allgemeinen  sind  die  Götter,  an  deren  Spitze  in  der 
Regel  Indra  genannt  wird*',  auch  für  unsere  Autoren  noch 
das,  was  sie  im  ^^igreda  sind:  Personifikationen  von  Natur- 
kräfleu  und  Naturerscheinungen,  und  ein  Versuch,  sie  in  die 
betreffenden  Naturelemente  zu  verflüchtigen**,  wird  in  folgen- 
der Weise  zurückgewiesen  (p.  309,11):  „Die  GÖttemamen, 
„wie  Aditya  u.  8.  w.,  wenn  sie  sich  auch  auf  das  Licht  «■  s.  w. 
„beziehen,  nötigen  nach  der  Schrift  zu  der  Annahme  geistiger, 
„mit  ai^aryam  (Herrschermacht)  begabter  [den  Elementen] 
„entsprechender  Oötterwesen;  denn  so  werden  sie  in  den  Man- 
„tra's  und  Brähmana's  gebraucht;  und  die  Götter  haben,  kraft 
„ihres  ai^aryam,  das  Vermögen,  als  Selbst  (ätman)  des  Lichtes 
„u.  s.  w.  zu  verharren,  oder  nach  Belieben  diese  und  jene  In- 
„dividualität  (mgraha)  anzunehmen ;  denn  also  sagt  die  Schrift 


"  Indra-ädayah  p.  281,8.9.  282,5.7.  287,4  etc.  —  Einem  andern  Vor- 
stellungskreise  entstanmen  die  ganz  sporadisch  auftretenden  Hiranyagarbha- 
ädaya'  iQvaräh,  welche  beim  Weltmitergange  nicht  wie  die  übrigen  Götter 
und  Wesen  Tergehen,  sondern,  wie  es  scheint,  nur  hinüberschlafen  und 
bei  der  Neuschöpfong  dem  i^vara  behülflich  sind;  p.  300,3.4.9.  301,1.  303,9; 
vgl.  Hiraniyagarhha  als  prathamaja  p.  339,3,  als  adhyoiaha  in  der  nie- 
dern  Brahmawelt  p.  1121,13;  mahän  (K&th.  3,11)  als  Hairanyagarhhi 
buddhik  p.  343,3;  saTva-iarana-ätmani  Hiranyagarbhe  brahma-loka-ni- 
rdsitti  p.  247,6;  samtuhti-vyasftti-T&pena  Hairanyagarbhena  pränätmanä 
724,8;  und  die  (r^a-)Vaivasvata-ääai/a'  igvardh  p.  397,8. 

"  {p.  307,4:)  „Jene  am  Himmel  befindliche  Lichtscheibe,  welche,  Tag 
„und  Nacht  mächtig  schweifend,  die  Welt  erleuchtet,  auf  diese  [und  die 
„entsprechenden  andern  Naturerscheinungen]  beziehen  sich  die  von  Göt- 
„tem,  wie  Äditya  [dem  Sonnengott]  u.  s.  w.,  redenden  Schriftworte,  wie 
„der  gewöhnliche  Gebrauch  der  Worte,  sowie  auch  der  Zusammenhang 
„der  Schriftatellen  beweist;  und  es  geht  nicht  an,  der  Lichtscbeibe  Indi- 
„vidualität  (vigraha)  mit  Herz  u.  s.  w.,  Geistigkeit  oder  Bedürftigkeit  u.  s.  w. 
„zuzuschreiben,  da  es  klar  ist,  dafs  sie,  ebenso  wie  die  Erde  u.  s.  w.,  ohne 
„Geist  (cetanä)  sind.  Dies  gilt  auch  von  Agni  [Feuer  und  Gott  des  Feuers] 
„und  den  übrigen." 
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„bei  Erklärung  der  Suhj-ahmani/ä-^ormel  [Shadvin^a-br.  1,1]: 
„«,0  Widder  des  Aledhätitki^  —  nämlich  als  Widder  einst- 
„mals  raubte  er  [Indra,  wie  ^nkara  zusetzt]  Medhatitht,  den 
„Äantja-Spro/«»;  und  die  Smriti  erzäblt  [Mabäbb.  1,43973, 
„wieÄditya  als  Mann  die  Kuntt  besucbte;  aucb  die  Erde  u.  s.w. 
„baben  nach  der  Scbriftlebre  geistige  Vorsteber,  denn  es  beifst 
„[^atap.  Br.  6,1,3,2.4]  adie  Erde  sprach»  —  «.die  Wasser 
yflprachenvy  und  wenn  aucb  die  Naturelemente,  wie  das  Liebt, 
„in  der  Sonne  u.  s.  w.  obne  Geist  sind,  so  baben  sie  doch, 
„nach  dem  Vorkommen  in  Mantra's  und  Brähmana^s,  Götter- 
„weseu  als  geistige  Vorsteber." 

Als  solche  „Vorsteher^'  und  „Lenker"  fungieren  die  Götter 
insbesondere  noch  bei  den  Lebenaorgauen  (p.  186,6:  devatd- 
atmä  indriyasya  adhishthatä,  p.  7"28,9:  kara^ändm  niyantrishu 
devatäsu),  in  welche  sie,  nach  Ait.  1,2,4,  Agni  als  Rede,  Vdyu 
als  Odem,  ^IrfÄya  als  Auge  U.8.W.,  eingegangen  sind  (p.  423,14); 
denn  wenn  auch  die  Orgaue  zu  ihrer  Verrichtung  an  sich 
selbst  tüchtig  {fokta)  sind,  so  doch  nur,  wie  der  Wagen,  der 
noch  von  einem  Ochsen  gezogen  werden  mufs  (p.  727, 1) ;  doch 
nehmen  die  Götter  dabei  nicht  Teil  am  Geniefsen  (und  Lei- 
den), welches  im  Körper  allein  der  individuellen  Seele  zu- 
kommt (p.  727,13;  —  die  Götter  sind  nur  bhoga-upakarana- 
bküta,  die  Seele  allein  ist  bhohtar,  Geniefser,  p.  379,4),  indem 
nur  sie,  von  Gutem  und  Bösem  befleckt,  Lust  und  Schmerz 
geniefst  (p.  728,3),  während  die  Götter  von  allem  Übel  befreit 
sind  (p.  728,6);  wie  sie  denn  auch  beim  Tode  nicht  mit  den 
Lebenaorganen  und  der  Seele  auswandern,  sondern  ihre  Hülfe- 
leistung zurückziehen  (p.  745,8),  um  einerseits  auf  dem  Monde 
mit  den  (vorübergehend)  Seligen  Umgang  zu  pflegen  (p.  750,5), 
«.nderseits  der  in  das  Brahman  eingebenden  Seele  durch  die 
verschiedenen  Himmels-ßegionen  hindurch  den  Weg  zu  weisen 
(p.  1117,11). 

Im  übrigen  wohnen  die  Götter  zwar  im  höchsten  Gefllde 
der  Herrlichkeit  (^parasmin  ai^arye  pade  p.  728,4),  aber  ihr 
ganzes  aifvart/am  ist  abhängig  vom  Parame^ara  (p.  217,7), 
dem  „höchsten  Herrn",  d.  b.  dem  Brahman:  dieses  ist  der 
Ätman  (das  Selbst)  wie  in  allem  Übrigen,  so  auch  in  den 
Göttern  (ätma  devänäm  Chänd.  4,3,7);  es  ist  der  Antari/ämin 


by  Google 


111.   Wer  ist  zum  Studium  des  VediUita  berufen?  71 

(innere  Lenker),  welcher  nach  Brih.  3,7  alle  Wesen,  alle  Or- 
gane und  so  auch  alle  Götter  innerlich  regiert,  ohne  dafs  sie 
selbst  sich  dessen  bewufst  werden,  daher  er,  in  diesem  Sinne, 
von  ihrem  empirischen  Selbst  Cdevatatman)  verschieden  ist 
(p.  196,3).  Der  t^ara  (Herr),  wie  das  Brahman  bei  diesen 
esoterischen  Erörterungen  mit  Vorliebe  genannt  wird",  ist  es 
ferner,  welcher  die  Götter,  Menschen  und  Tiere  schaflFt,  indem 
er  dabei  genau  sich  richtet  nach  Verdienst  und  Schuld  der 
Seele  in  einem  frühem  Dasein  (p.  492,12)  und  diesem  ent- 
sprechend die  Tiere  zu  unendlichem  Leiden,  die  Menschen  zu 
einem  mittleren  Zustande,  die  Götter  zu  unendlichem  Genüsse 
bestimmt  hat  (p.  491,6).  Aber  dieser  „unendliche  Genufs" 
hört,  wie  alles  aufser  Brahman,  einmal  auf,  die  Unsterblichkeit 
der  Götter  ist  eine  relative  (apehhikam  p.  326,4.  241,14)  und 
bedeutet  nur  Langlebigkeit  (p.  193,12),  auch  sie  sind  ver- 
strickt in  den  Samsära  (Wanderungsumlauf),  sind  blofse  Pro- 
dukte (vikdra  p.  195,13.  280,8)  und  als  solche  der  Vergäng- 
lichkeit und  der  Not  ausgesetzt;  denn  wie  die  Schrift  (Brih. 
3,4,2)  sagt:  „Was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leid- 
voll"  (p.  241,15).  Hierauf  griindet  sich  die  Berufung  auch 
der  Götter  zur  erlösenden  Erkenntnis,  die  wir  jetzt  naher  be- 
trachten wollen. 

Zunächst  ist  zu  konstatieren,  dafs  die  Götter  nirgendwo 
in  der  Schrift  von  der  Brahmavidyä  ausgeschlossen  werden 
(p.  281,1).  Zwar  haben  sie  nicht  Teil  am  Upanayanam  (Ein- 
führung bei  einem  Lehrer),  aber  sie  bedürfen  dessen  auch 
nicht;  denn  der  Zweck  dieser  Ceremonie  ist  nur  die  Zulassung 
zum  Studium  des  Veda,  welcher  den  GÖttem  von  selbst  oflFen- 
bar  (»vayam-pratibkäta)  ist  (p.  281,3).  Übrigens  kommen  auch 
Beispiele  vor,  dafs  Götter  und  ^ishi's  Brahmanensehüler  wer- 
den, wie  Indra  beim  Prajäpati  (Chänd.  8,7-12)  und  Bhrigti 
beim  Varuna  (Taitt.  3,1).  Auch  den  Göttern  wohnt,  zum 
Zwecke  der  Erkenntnis  (nach  Käth.  4, 12)  der  JWusA«  (Brah- 
man) „eines  Daumens  Breite  hoch"  im  Herzen,  —  wobei  natür- 
lich für  die  Götter  die  Breite  eines  göttlichen  Daumens  zu 
verstehen  ist  (p.  282,1), 

Weiterhin  sind  aber  die  Götter  der  Erlösung  fähig,  weil 
sie  nach  dem  Zeugnisse  der  Mantra's,  Brähma^a's,  Itihäsa's, 
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Piiräna's  und  der  VolksmeinuDg  Individualitat  (vigrahavattvam) 
besitzen  (p.  280,9),  und  sie  sind  deraelben  bedürftig,  weil 
ihre  Macht  (vibhüti)  in  den  Bereich  des  Wandelbaren  gehört 
und  somit  vergänglich  ist  (p.  280,7). 

Gegen  diese  beiden  Bestimmungen  erheben  eich  nun  aber 
sehr  schwere  Bedenken. 

.  Erste  Einwendung:  Die  behauptete  Individualität  der 
Götter,  si^  der  Opponent,  ist  weder  wirklich  noch  möglich. 
Sie  ist  nicht  wirklieb,  weil  man  die  Götter,  die  doch  zu- 
gegen sind,  wenn  mau  ihnen  Opfer  bringt,  dabei  nicht  wahr- 
nimmt (p.  282,7),  und  sie  ist  nicht  möglich,  weil  Indivi- 
duen zur  selben  Zeit  nicht  an  mehreren  Orten  zugleich  sein 
können,  die  Götter  aber  dies  vermögen,  indem  z.  B.  dem 
Indra  oft  gleichzeitig  an  verschiedenen  Orten  Opfer  gespendet 
werden  (p.  282,8). 

Hierauf  ist  zu  erwidern:  Gesehen  werden  die  Götter  beim 
Opfer  deshalb  nicht,  weil  sie  die  Macht  haben,  sich  unsicht- 
l)ar  zu  machen  (p.  284,5),  gleichzeitig  aber  können  sie  an  ver- 
schiedenen Orten  sein,  weil  sie  es  vermögen,  ihr  Wesen  (ätmatt) 
in  verschiedene  Gestalten  zu  zerteilen  (p.  284,4);  denn  wenn 
schon  der  Yogin  nach  der  Smrtto'  ( Mahäbhäratam  12,11062) 
seinen  Leib  vertausendfachen  kann,  um  in  den  einen  Gestalten 
die  Sinnendinge  zu  geniefsen ,  in  den  andern  furchtbaren 
Kasteiungen  obzuliegen  (p.  283,9),  wie  viel  mehr  vermögen 
dies  die  Götter,  deren  nach  einer  Vedastelle  (Brih.  3,9,1)  zu- 
erst 303  und  3003,  also  3306,  sodann  aber  nur  33  gezahlt 
werden,  mit  der  ErkUirung,  dals  jene  gröfsere  Zahl  nur  ihre 
Kräfte  (makimänas)  bezeichne,  wie  denn  auch  jene  33  wieder 
auf  einen  zurückgeführt  werden,  sofern  ihrer  aller  Wesen 
Präna,  das  Leben  (d.  h.  hier:  Brahman)  ist  (p.  283). 

Zweite  Einwendung:  Sind  die  Götter,  wie  wir,  Indivi- 
duen, so  müssen  sie  auch,  wie  wir,  geboren  werden  und  ster- 
ben"; nun  ist  der  Veda  ewig  (im  Geiste  des  Schöpfers,  der 

**  p.  285,7;  eine  ganz  richtige  Folgerung,  die  auch  voa  Qaskarti  nicht 
bestritten,  vielmehr  von  ihm  selbst  an  einer  andern  Stelle  (p.  598,11: 
yadd  ki  loke  ij/attä-paricchinnam  vastii  ghata-ädi,  tad  antavad  dTishtam) 
ausdrücldich  aufgestellt  wird,  im  tiefen  Geillhle,  dafs,  was  dem  Baume 
nach  begrenzt  ist,  es  auch  der  Zeit  nach  seiu  mufs;  wovon  die  einzige 
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ihn  ,^u8gehaucht"  bat,  wie  der  Vedäuta  p.  48,6  nach  Bfih. 
2,4,10  annimmt),  und  der  Veda  redet  von  den  Göttern.  "Wie 
iBt  dies  möglich,  wenn  die  Götter  nicht  auch  ewig  sind 
(p.  285,8)?  — 

Diese  Einwendung  nötigt  den  Verfasser  des  Commentares 
und  yielleicht  schon  den  der  Sütra^s  (vgl.  1,3,30),  zu  einer 
höchst  merkwürdigen  Theorie,  welche  der  Ideenlehre  des 
Piaton  sehr  nahe  kommt  und,  da  wir  keinen  Grund  haben, 
eine  Abhängigkeit  von  der  einen  oder  sudern  Seite  zu  ver- 
muten, Zeugnis  dafür  ablegt,  dafs  in  der  Natur  der  Dinge 
etwas  liegt,  was  zu  Platon's  Lehre  treibt,  und  zu  welchem 
hinzuleiten  die  Lehre  des  Inders  behülflich  sein  kann. 

Allerdings,  sagt  er,  sind  die  Götterindividuen  vergänglich, 
und  die  Vedaworte,  welche  von  ihnen  reden,  ewig;  aber  die 
Worte  des  Veda,  z.  B.  das  im  Veda  vorkommende  Wort 
,^uh",  beziehen  sich  nicht  auf  Individuen  (irgend  eine  ein- 
zelne Kuh),  sondern  auf  „die  Objekte  der  Worte:  Kuh 
u.  s.  w."  (^(oida-artha  p.  286,6),  d.  h.  auf  die  Species;  und 
ebenso  bedeutet  das  Wort  „Indra"  nicht  ein  Individuum,  son- 
dern eine  bestimmte  Stellung  (stkäna-vifesha)^  etwa  wie  das 
Wort  „General";  wer  gerade  die  Stellung  inne  hat,  der  führt 
den  Namen  (p.  287,5). 

Wir  müssen  also  unterscheiden  an  den  Dingen  zwischen 
Individuen  (t'yßÄit  p.  286,7  und  ebenso  noch  p.  464,5,  wört- 
lich :  „Erscheinung",  „Manifestation"),  welche  ver^nglich,  und 
Species  (äkriti,  d.  h.  „Form",  „Gestalt",  „efiio;"),  welche 
ewig  sind;  p.  286,7:  „denn  wenn  auch  die  Individuen,  wie 
„Kuh  u.  8.  w-,  entstehen,  so  entstehen  darum  doch  nicht  ihre 
„Species;  denn  bei  Substanzen,  Qualitäten  und  Thätigkeiten 
„entstehen  die  individuellen  Erscheinungen  (vyakti),  nicht  die 
„Formen  der  Gattung  (dkHti),  und  nur  mit  den  Species,  nicht 
„mit  den  Individuen  sind  die  [Veda-]Worte  verbunden,  da 
„mit  letzteren,  wegen  der  Ewigkeit  [des  Veda],  eine  Verbin- 

AoBoalune  vielleicht  (o&mlich,  wenn  ihr  Quantum  im  Baume  begrenzt 
ist,  was  vir  nicht  wissen)  die  Materie  bildet,  welche  aber  auch,  als 
solche,  eine  Absb'aktion  ohne  indiTiduelle  Existenz  ist  —  Unter  den 
Griechen  hat  diesen  Gedanken  Helissos  ausgesprochen,  ap.  Simplic.  in 
Aristot  Phys.  fol.  23b:    ti  T^p  ö(i  «Itol  ävuatöv,  ö,«  ixi]  aäv  iazu 
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f,dung  sich  nicht  annehmen  läfst.  Wenn  daher  auch  die  In- 
„dividuen  entstehen,  so  sind  doch  die  Species  bei  Worten  wie 
„Kuh  u,  s.  w.  ewig,  und  dalier  kein  Widerspruch;  und  ebenso 
„ist  bei  [Gotter-]  Namen  wie  Vasn  u.  s.  w.  kein  Widerspruch, 
„weil  die  Species  der  Götter  ewig  sind,  wenn  man  auch  eine 
„Entstehung  für  ihre  Individuen  annimmt.'^ 

Diese  ewigen  Species  der  Dinge,  wie  sie  in  dem  Veda, 
als  dem  unver^n glichen  ßepertorium  aller  Weisheit  und  Er- 
kenntnis niedergelegt  sind,  sind  aber  für  uneern  Autor  nicht 
blofse  Formen  (äkriti,  eESof),  sondern  der  Begriff  derselben 
spielt  gerade  so  wie  bei  Piaton  (Soph,  p.  247  D  fg.)  hinüber 
in  den  der  wirkenden  Kräfte  (fakti,  5üvocfi.(<),  aus  denen  die 
Welt  nach  ihrem  Untergange  immer  wieder  neu  hervorgeht; 
p.  303,1:  „Diese  Welt  zwar  geht  zu  Grunde,  aber  so,  dafs 
„die  Kräfte  von  ihr  übrig  bleiben,  und  diese  Kräfte  sind  die 
„Wurzel,  aus  der  sie  wieder  hervorgebt;  denn  sonst  würden 
„wir  eine  Wirkung  ohne  Ursache  haben.  Nun  kann  man 
„nicht  annehmen,  dafs  die  Kräfte  [aus  denen  die  Welt  neu 
„hervorgeht]  verschiedener  Art  [von  denen,  aus  welchen  sie 
„früher  hervorging]  seien.  Darum  mufs  man  zugeben,  dafs 
„trotz  der  immer  wiederholten  Unterbrechung  [des  Welt- 
„umlaufee]  für  die  [neu]  entstehenden  Reihen  der  Welträume, 
„wie  Erde  u.  s.  w.,  für  die  Beihen  der  Gruppen  der  lebenden 
„Wesen,  Götter,  Tiere  und  Menseben,  und  für  die  verschie- 
„denen  Zustände  der  Kasten,  Ä^rama^s,  Pflichten  und  Belob- 
„nungen  in  dem  anfanglosen  Samsära  eine  notwendige  Be- 
„stimmtheit  (nii/atatvam)  vorhanden  ist,  ähnlich  der  notwen- 
„digen  Bestimmtheit  in  der  Verbindung  der  [fünf]  Sinnesorgane 
„mit  den  [fünf]  Elementen:  denn  auch  bei  diesen  lafst  sich 
„nicht  für  die  jedesmalige  Schöpfung  die  Möglichkeit  einer 
„Verschiedenheit,  etwa  so,  dafs  es  ein  sechstes  Sinnesorgan 
„und  Element^'  g^he,  absehen.     Indem  somit  das  Treiben  in 


*'  p.  303,7:  shashtha-indru/a-mshaj/a;  ebeoso  als  Beiepiel  der  Un- 
möglichkeit p.  415,1;  shashthasya  iva  indriya-arthasya.  —  Von  anderen 
Schulbeispielen,  um  die  Unmöglichkeit  zu  bezeichnen,  kommen  in  unserm 
Werke  vor:  ban^ä-putra  (der  Sohn  der  Unfruchtbaren)  p.  570,12  nnd 
gaga-vishärfam  (das  Hasenhoni)  p.  564,1.4.8.  565,7.     Tgl.  p.  332,6:    aa 
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„allen  "Weltperioden  (iialpa)  ein  ähnliches  ist  und  es  Terstat- 
„tet,  sich  [bei  einer  Neuschopfiing]  nach  dem  Treiben  in  der 
„frühern  Weltperiode  zu  richten,  so  schweben  bei  der  jedea- 
„maltgen  Schöpfung  den  Schöpfern  [ifvardh,  vgl.  Anmerk.  41] 
„die  Unterschiede  der  gleichen  Namen  und  Gestalten  vor, 
„und  zufolge  der  Gleichheit  von  Namen  und  Gestalten  ge- 
„schiebt  es,  dafs,  wenn  man  auch  eine  Wiederkehr  der  Welt 
„mittels  eines  Gesamtentstehens  und  Gesamt  vergebens  fest- 
„hält,  dennoch  die  Autorität  u.  8.  w.  des  Vedawortes  keinen 
„Abbruch  erleidet." 

Das  Vedawort  also,  mit  seinem  ganzen  Komplex  von  Vor- 
stellungen über  die  Welt  und  ihre  Verhältnisse  bildet  eine 
ewige,  allen  Untergang  überdauernde  Richtschnur  für  den 
Schöpfer.  Derselbe  „erinnert  sich",  indem  er  die  Welten 
schafft,  an  die  Worte  des  Veda  (p.  297,10),  und  somit  geht 
die  Welt  mit  ihren  konstanten  Formen  (myata-äkriti)  wie 
Göttern  u.  s.  w.  aus  dem  Vedaworte  hervor  (p.  298,2).  Natür- 
lich ist  dieses  Hervorgehen  der  Götter  u.  8.  w.  aus  dem  Veda 
nicht,  wie  das  Entstehen  aus  Brahman,  im  Sinne  einer  cauaaa 
materialis  (upädäna-kdranam)  zu  nehmen,  sondern  es  bedeutet 
nur  „ein  Hervorgehen  der  Individuen  der  Dinge  entsprechend 
dem  Gebrauche  der  Schriflworte"  (^^ahda-vyavahara-yogya-  ' 
artha-vt/akti-nishpattili  p.  287,9),  welche  vor  der  Welt  da  waren, 
nicht  nur  nach  dem  Zeugnisse  von  Schrift  und  Tradition 
(p.  288),  sondern  auch,  weil  sie  die  notwendige  Voraussetzung 
des  Schaffens  sind:  denn  wenn  man  eine  Sache  machen  will, 
so  mufs  man  sich  vorher  an  das  Wort,  welches  sie  bezeichnet, 
erinnern  (p.  289,3),  und  so  waren  auch  vor  der  Schöpfung 
die  vedischen  Worte  im  Geiste  des  Schöpfers  offenbar,  und 
ihnen  gemäfs  schuf  er  die  Dinge  (p.  289,5). 

Aber  was  versteht  man  unter  „Wort"  in  diesem  welt- 
schöpferischen Sinne  (p.  289,9)?  —  Wir  würden  vielleicht 
antworten:  die  Begriffe  der  Worte.  Aber  diese  Antwort 
kann  der  Inder  nicht  geben,  da  er  nicht  bis  zu  einer  bewufs- 
ten  Trennung  von  Begriff  und  Anschauung   durchgedrungen 


präcim  api  difam  praslkäpitah  prattäm   api  digam  pratishlheta  (für 
„bei  dem  iat  alles  möglich");  dasselbe  Bild  wie  Xenoph.  Memorab.  4,2,21. 
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ist.  Er  antwortet  zunächst:  uater  Wort  versteht  er"  hier 
den  Spkota  (das  Aufplatzen,  das  plötzliche  Bewufstwerden  der 
Vorstellung  beim  Anhören  der  Buchstaben  des  Wortes);  und 
dieser  Begriff  führt  zu  einer  Diskussion,  welche  nicht  ohne 
Interesse  ist,  und  die  wir  hier  episodisch  als  einen  Beitrag 
zur  Philosophie  der  Sprache  möglichst  getreu  übersetzen 
wollen. 


4.   Episode:    Sprachphilosophisches   aus   dem 
Vedänta  (übersetzt  aus  p.  289,10-297,7). 

[Der  Gegner,  welcher  den  Spttota  verteidigt,  spricht:]  „Bei  der  Au- 
fnahme, dafB  die  Buchstaben  [des  Wortes  die  Träger  seiner  Bedeutung 
„seien],  ist,  da  diese,  [kaum]  entstanden,  zerstieben,  ein  Entstehen  der 
„Individuen,  wie  Götter  u.  s.  w.,  aus  den  ewigen  [Veda-] Worten  nicht 
„möglich.  Dazu  kommt,  dafs  die  [kaum]  entstanden  zerstiebenden  Buch- 
„staben  je  nach  der  Aussprache  anders  und  wieder  anders  vernommen 
„werden.  So  ist  es  z.  B.  möglich,  einen  bestimmten  Menschen,  auch  ohne 
„dafs  man  ihn  sieht,  indem  man  ihn  vorlesen  hört,  an  dem  Tone  mit  Be- 
„stimmtheit  zu  erkennen  und  zu  sagen  aDevadatta  liest»  oder  «Ytgnadatta 
„liest».  Und  diese  entgegengesetzte  Auffassung  der  [nämlichen]  Buch- 
„staben  beruht  doch  nicht  auf  Irrtum,  indem  keine  Auffassung  vorhanden 
„ist,  welche  sie  widerlegte.  —  Überhaupt  kann  man  nicht  annehmen,  dafs 
„der  Sinn  eines  Wortes  aus  den  [blofsen]  Buchstaben  erkannt  werde. 
„Denn  [erstlich]  läfst  sich  nicht  annehmen,  dafs  jeder  einzelne  Buchstabe 
;,fur  sich  den  Sinn  kund  macht,  weil  sie  von  einander  verschieden  sind; 
„[^vreitens]  ist  auch  [der  Wortsinn]  keine  [blofse]  Torstellung  der  Summe 
„der  Buchstaben,  weil  dieselben  der  Reihe  nach  folgen  [wobei  die  einen 
„schon  zerstoben  sind,  wenn  die  andern  ausgesprochen  werden].  Steht  es 
„nun  vielleicht  [drittens]  so,  dafs  der  letzte  Buchstabe,  unterstutzt  von 
„dem  Eindruck  (saTnskära),  den  die  Perception  der  vorhergehendea  Bnch- 
„stahen  erzeugt  hat,  den  Sinn  kund  macht?  —  Auch  das  geht  nicht. 
„Denn  [nur]  das  Wort  selbst,  unter  Voraussetzung  der  Auffassung  der 
„[Buchstaben-] Verbindung,  thut  aufgefafat  den  Sinn  kiutd,  wie  der  Rauch 
„[dessen  zerstiebende  uud  immer  neu  sich  erzeugende  Teilchen  für  sich 
„allein  die  Torstellung  des  Rauches  nicht  zu  geben  vermögen].  Auch  ist 
„eine  Auffassung  des  «letzten  Buchstabens,  unterstützt  von  dem  Eindruck, 


<'  Wer?  wird  nicht  gesagt.  Es  ist  der  Opponent,  nicht  aber  Qafi- 
kara,  wie  Cowell  in  Colebr.  M.  E. '  p.  373,  Anm.  1,  annimmt;  was  er  mit- 
teilt ist  nur  der  Pürvapaksha ,  nicht  der  Siddhänta,  den  nachher  üpa- 
varsha  vertritt;  wahrscheinlich  hat  Qankara  die  ganze  Diskussion  aus  des- 
sen Commeutar  (vgl.  Anm.  IT)  hcrübergenommeu. 
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,den  die  Perception  der  vorhergehenden  Buchstaben  erzeig  hat»,  nicht 
,niQglich,  weil  die  EifldrHcke  nichts  Wahrnehmbares  [mehr]  sind.  —  Ist 
,es  denn  nun  vielleicht  [vierieng]  der  letzte  Buchstabe,  unterstützt  von 
,den  in  ihrer  Nachwirkung  percipierten  Eindrücken  [der  vorhergehenden], 
.welcher  den  Sinn  kund  macht?  —  Auch  nicht;  denn  auch  das  Sich- 
,erinnem,  wie  es  die  Nachwirkung  der  Eindrucke  ist,  ist  eine  Beihe  [von 
.Vorstellungen  in  der  Zeit,  —  wss  oben,  zweitens,  schon  besprochen 
,'wurde].  —  Sonach  bleibt  nur  Übrig,  dafs  das  Wort  [als  Ganzes,  d.  h. 
,sein  Sinn]  ein  SpJiota  [ein  Aufplatzen]  ist,  welcher  dem  Percipierenden, 
,nachdeni  dieser  durch  Perception  der  einzelnen  Buchstaben  den  Samen 
,der  Eindrücke  empfangen  und  denselben  mittels  der  Perception  des  letz- 
,ten  Buchstabens  zur  Reife  gebracht  hat,  in  seiner  Eigenschaft  als  eine 
,eiDheitlicbe  Vorstellung  plötzlich  einleuchtet.  Und  diese  einheitliche 
„Vorstellung  ist  keine  Rückerinuerung,  die  sich  auf  die  Buchstaben  be- 
löge; denn  die  Buchstaben  sind  mehrere  und  können  daher  nicht  das 
,Objekt  der  einheitlichen  Vorstellung  sein.  Dieser  [Sphota,  die  Wortseele, 
,wie  wir  sagen  könnten,]  wird  bei  Gelegenheit  der  Aussprache  [nur] 
jwiedererkannt,  [nicht  erzeugt]  und  ist  daher  ewig,  [sowie  auch  einheit- 
,lich,]  indem  die  Vorstellung  der  Vielheit  sich  nur  auf  die  Buchstaben 
^bezieht.  Somit  ist  das  Wort  [d.  h,  sein  Sinn]  in  Gestalt  des  Sphota 
,ewig,  und  aus  ihm  als  Benennendem  geht  hervor  als  zu  Benennendes  die 
,aus  That,  Thäter  und  Frilchten  bestehende  Welt." 

„Hingegen  erklärt  der  ehrwürdige  Upavarsha  [ein  alter  Mlmänsä- 
nnd  Vedänta-Lehrer,  vgl.  oben,  Anm.  17,  und  Colebrooke  Mise.  Ess. '  1, 332] : 
,Nur  die  Buchstaben  sind  das  Wort." 

[Gegner:]  „Aber  ich  habe  doch  gesagt,  dafs  die  Buchstaben,  sowie 
,8ie  entstehen,  zerstieben." 

[Upavarsha;]  „Dem  ist  nicht  so,  denn  man  erkennt  sie  wieder  als 
,die  nämlichen." 

[Gegner:]  „Dafe  man  sie  wiedererkennt,  beruht  bei  ihnen  darauf, 
,daf3  sie  [den  frühem]  ähnlich  sind,  etwa  so  wie  bei  den  Haaren." 

[Upavarsha:]  „0  neini  Denn  dafs  es  ein  Wiedererkennen  [der 
,Dämlichen,  nicht  blofs  ähnlicher]  ist,  wird  durch  keine  andere  Erkenntnis 
,widerlegt." 

[Gegner:]  „Das  Wiedererkennen  hat  in  den  Gattungen  (äkrili)  sei- 
,nen  Grund."  [Wenn  ich  wiederholt  a  spreche,  so  ist  es  nicht  das  Indi- 
viduum a,  sondern  die  Gattung  a,  welche  in  den  verschiedenen  Individuen 
wiederkehrt.] 

[Upavarsha:]  „Nein,  sondern  es  ist  ein  Wiedererkennen  der  Indivi- 
„duen.  Ja,  wenn  man  beim  Sprechen,  wie  sonst  bei  Individuen,  z.  B.  bei 
„Kühen,  immer  andere  und  andere  Buchstaben -Individuen  vernähme,  so 
„würde  das  Wiedererkennen  in  den  Gattungen  seinen  Grund  haben;  dem 
„aber  ist  nicht  so;  denn  nur  die  Individuen  der  Buchstaben  werden  beim 
„Sprechen  wiedererkannt,  und  [wenn  einer  das  nämliche  Wort,  z.B.  «Kuh>, 
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„wiederholt,  so]  nininit  man  an,  daTs  er  zweimal  das  Wort  «Kuh»,  nicht 
„aber,  dab  er  zwei  Worte  «Euh»  ausgeBprochen  habe." 

[Gegner:]  „Aber  die  Buchstaben  wei-den  doch  [wie  oben  geltend 
„gemacht]  je  nach  der  Verschiedenheit  der  Aussprache  als  verschiedene 
„vernommen;  denn  wenn  man  das  Vorlesen  von  Devadatta  imd  Tajöadatta 
„am  Tone,  durch  das  blofse  Hören  unterscheiden  kann,  so  kommt  das 
„daher,  dafs  man  einen  Unterschied  vernimmt."  [Das  Wiedererkennen 
eines  Buchstabens  mufs  also  ein  solches  der  Specics,  nicht  des  je  nach 
der  Aussprache  verschiedeoen  Individuums  sein.] 

[Upavarsha:]  „Unbeschadet  der  genauen  Bestimmtheit  des  auf  die 
„Buchstaben  sich  beziehenden  Erkenuens,  lassen  sich  doch  die  Buchstaben 
,[mehr]  verbunden  oder  [mehr]  getrennt  aussprechen;  und  sonach  hat  die 
,verschiedene  Auffassung  der  Bachstaben  in  der  Verschiedenheit  des  Aus- 
,sprechenden  ihren  Grund,  nicht  aber  in  der  Natur  der  Buchstaben. 
,Femer:  auch  der,  welcher  die  Verschiedenheit  in  die  Individuen  der 
.Buchstaben  [statt  in  die  Art  ihrer  Aussprache)  verlegt,  mufs,  wenn  eine 
.Erkenntnis  möglich  werden  soll,  [zunächst]  Gattungen  fflr  die  Buchstaben 
„ansetzen  und  dann  annehmen,  dafs  diese  [Gattungen]  durch  fremde  Ein- 
„flusse  verschieden  aufgefaTst  werden;  und  da  ist  doch  die  Annahme  als 
„einfacher  vorzuziehen,  dafs  bei  den  Individuen  der  Buchstaben  durch 
„fremde  Einflüsse  die  Auffassung  der  Vet^chiedenheit,  durch  ihre  eigene 
„Natur  hingegen  das  Wiedererkennen  derselben  bedingt  ist.  Denn  dadurch 
,,eben  wird  die  Annahme,  als  läge  eine  Verschiedenheit  in  den  Bachstaben, 
„widerlegt,  dafs  ein  Wiedererkennen  derselben  stattfindet." 

[Gegner:]  „Aberwie  kann  es  geschehen,  dafs  der  Laut  ga,  welcher 
„doch  einer  ist,  zugleich  ein  verschiedenartiger  ist,  wenn  zur  selben  Zeit 
„mehrere  ihn  aussprechen,  und  [ebenso]  wenn  er  mit  dem  Akut,  dem 
„Gravis,  dem  Circumflex,  mit  dem  Nasal,  ohne  Nasa)  ausgesprochen 
„wird?" 

t       [Upavarsha:]    „Nun,   diese   Verschiedenheit  der   Auffassung  wird 
„nicht  durch  die  Buchstaben,  sondern  durch  den  Ton  (dhvani)  veranlafst." 

[Gegner:]  „Was  ist  denn  das,  der  Ton?" 

[Upavarsha:]  „Da^enige,  welches,  wenn  man  aus  der  Feme  hört 
„und  den  Unterschied  der  Buchstaben  nicht  auffafst,  an  das  Ohr  schlägt, 
„und  welches  einen  nahe  Sitzenden  veranlafst,  die  [in  ihm  selbst  liegenden] 
„Unterschiede  wie  Stumpfsinn  und  Scharfsinn  den  Buchstaben  [die  er  hört] 
„aufzuhängen.  Und  an  dieses  [den  Ton]  knüpfen  sich  die  Unterschiede 
„der  Betonung  mit  dem  Akut  u.  s.  w.,  nicht  an  die  eigene  Natur  der 
„Buchstaben.  Die  Buchstaben  aber  werden  [unabhängig  vom  Ton],  sowie 
„sie  ausgesprochen  werden,  wiedererkannt.  Nimmt  man  dies  an,  so  haben 
„die  Wahrnehmungen  der  Accentuation  eine  Basis,  im  andern  Falle  nicht; 
„denn  was  die  Buchstaben  betrifft,  so  werden  sie  nur  wiedererkannt  und 
„sind  [ein  jeder  von  sich]  nicht  verschieden;  man  müfste  also  annehmen, 
„dafs  die  Unterschiede  der  Accentuation  in  ihrer  Verbindung  und  Tren- 
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,^iing  lägen;  Verbindung  und  Trennung  aber  sind  nichts  Wabrnebmbares, 
„und  man  kann  sich  nicht  auf  sie  stuteeu,  um  zur  Erklärung  der  Cnter- 
„achiede  bei  den  Buchstaben  stehen  zu  bleiben;  folglich  würden  die  Wahr- 
„nehmungen  der  Accentuation  u.  s.  w.  keine  Basis  haben  [ohne  Annahme 
„des  Tones].  —  Auch  darein  darf  man  sich  nicht  verrennen,  dafs,  weil 
„die  Accentuation  Terschieden  ist,  auch  die  zu  erkennenden  Buchstaben 
„verschieden  seien.  Denn  weil  die  eine  Sache  Spaltungen  zeigt,  darum 
„braucht  sie  eine  andere,  nicht  mitgespaltene,  nicht  auch  zu  zeigen;  wie 
„man  denn  2.  B.  deswegen,  weil  die  Individuen  unter  sich  verschieden 
„sind,  noch  nicht  annimmt,  dafs  auch  die  Gattung  verschieden  sei.  Und 
„da  es  somit  möglich  ist,  aus  den  Buchstaben  den  Sinn  zu  erkennen,  so 
„ist  die  Hypothese  des  Sphoia  unnötig." 

[Gegner:]  g^Aber  der  Sphota  ist  gar  keine  Hypothese,  sondern  ein 
„Gegenstand  der  Wahrnehmung,  Denn  in  der  Erkenntnis  (buddhi),  nach- 
„dem  sie  [verschiedene]  Eindrücke  durch  Auffassen  der  einzelnes  Buch- 
„staben  empfangen  hat,  leuchtet  urplötzlich  [der  Sinn  des  Wortes]  auf." 

[Upavarsha:]  „Dem  ist  nicht  so:  denn  auch  diese  Erkenntnis  [des 
„Sinnes  des  Wortes]  bezieht  sich  auf  die  Buchstaben.  Nachdem  niimlicb 
„die  Auffassung  der  einzelnen  Buchstaben  [z.  B.  des  Wortes  «Kuh»]  der 
„Zeit  nach  vorhergegangen  ist,  so  folgt  ihnen  diese  einheitlielie  Erkenntnis 
„(buddhi)  —  «Kuh«,  deren  Gegenstand  die  Gesamtheit  der  Buchstaben 
„und  sonst  nichts  weiter  ist." 

[Gegner;]  „Womit  beweisest  du  das?" 

[Upavarsba:]  „Damit,  dafs  auch  der  so  entstandeneu  Erkenntnis 
„["Kuh»]  die  Bnchstaben  K  u.  a.  v.,  nicht  aber  die  Buchstaben  T  u.  s.  w. 
„anhaften;  denn  wenn  der  Gegenstand  dieser  Erkenntnis  ein  SpAota,  ein 
„von  deu  Buchstaben  K  u.  g.  w.  verschiedenes  Ding  wäre,  so  würden  ebenso 
„wenig  wie  die  Buchstaben  T  n.  s.  w.  auch  die  Buchstaben  K  u.  s.  v>.  mit 
„ihm  etwas  zu  thun  haben;  dem  aber  ist  nicht  so;  und  darum  ist  diese 
„einheitliche  Erkenntnis  [des  Begriffes  nicht  ein  Sphota,  sondern]  nur 
„eine  a«f  die  Buchstaben  eich  beziehende  Erinnerung.^' 

[Gegner:]  „Aber  wie  ist  es  möglich,  dafs  die  verschiedenen  Bucb- 
„staben  der  Gegenstand  einer  einheitlichen  Erkenntnis  sind?" 

[Upavarsba:]  „Darauf  erwidern  wir:  Auch  ein  Nicht-Einheitliches 
„kann  Gegenstand  einer  einheitlichen  Erkenntnis  sein,  wie  man  ersieht  an, 
„Beispielen  wie:  eine  Reihe,  ein  Wald,  ein  Heer,  zehn,  hundert,  tausend 
„u.  s.  w.  Denn  die  Erkenntnis  des  Wortes  oKuh"  als  einer  Einheit  ist, 
„indem  sie  bedingt  wird  durch  die  Aussonderung  des  einen  Sinnes  in  den 
„vielen  Buchstaben,  eine  metaphorische  (aiipacäriki),  sowie  die  Erkenntnis 
„von  Wald,  Heer  u.  s.  w.  es  ist." 

[Gegner:]  „Aber  wenn  die  blofsen  Buchstaben  dadurch,  dafs  sie  in 
„ihrer  Gesamtheit  in  die  Sphäre  einer  einheitlichen  Erkenntnis  eintreten, 
„das  Wort  ausmachten,  so  würde  zwischen  Worten  wie  jä-rä  (die  Lieb- 
„haber)  und  rä-jä  (der  König),  ka-pi  (der  Affe)  und  pi-ka  (der  Kuckuk) 
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80  Einleitung. 

„ein  Unterschied  nicht  gemacht  werden,  denn  es  sind  dieselben  Buchstaben; 

„und  doch  geben  sie  in  anderer  Verbindung  einen  andern  Sinn." 

[Upavarsha:]  „Barauf  antworten  wir:  auch  wenn  eine  Betastung 
„sämtlicher  Buchstaben  stattfindet,  so  können  doch,  sowie  Ameisen  nur 
„dann,  wenn  sie  ihre  Aufeinanderfolge  einhalten,  zur  Vorstellung  einer 
„Reihe  werden,  auch  die  Buchstaben  nur  dann,  wenn  sie  ihre  Aufeinander- 
„folge  einhalten,  zur  Vorstellung  des  Wortes  werden,  [womit  dem  Ein- 
„wande  des  Gegners  aber  nur  ausgewichen  ist,]  und  darin,  dais,  auch  bei 
„Nicht-Verschiedenheit  der  Buchstaben,  zufolge  der  Verschiedenheit  ihrer 
„Reihenfolge  eine  Verschiedenheit  der  Worte  aufgefafst  wird,  liegt  kein 
„Widerspruch.  Indem  also  bestimmte  Buchstaben,  in  ihrer  Reihenfolge 
„u.  s.  w.  aufgefafst,  nach  dem  überlieferten  Sprachgebrauche  mit  einem 
„bestimmten,  [durch  sie]  aufgefafsten  Sinne  verbanden  sind,  so  kommen 
„sie,  wiewohl  in  ihrem  eigenen  Gebrauche  [Funktion]  als  einzelne  Buch- 
„staben  aufgefafst,  sofort  in  der  das  Ganze  umtastenden  Erkenntnis  gerade 
,;als  die  und  die  zum  Bewnfstsein  und  übermitteln  dadurch  ohne  Fehl  den 
„und  den  bestimmten  Sinn.  —  Somit  ist  die  Annahme,  dafs  die  Buchstaben 
„[die  Träger  des  Sinnes  sind],  die  einfachere,  wohingegen  die  Annahme 
„des  Spkota  das  Sinnfällige  yerläfst  und  ein  Übersinnliches  hypostasiert, 
„wobei  angenommen  wird,  dafs  diese  bestimmten  Buchstaben,  der  Reihe 
„nach  anfgefalst,  den  Sphota  offenbaren,  und  dieser  Sphota  den  Sinn 
„offenbart,  was  doch  ziemlich  schwierig  ist.  Zugegeben  also,  dafs  die 
„Buchstaben,  je  nachdem  man  sie  ausspricht,  andere  und  wieder  andere 
„sind,  so  mufs  man  doch  unweigerlich  annehmen,  dafs  als  das,  worauf 
„sich  das  Wiedererkennen  stützt,  ein  Identisches  in  den  Buchstaben  vor- 
„handen  ist,  nnd  dafs  bei  den  Buchstaben  die  vorgesetzte  Absicht,  den 
„Sinn  mitzuteilen,  in  diesem  Identischen  übermittelt  wird." 

Schlufsbemerkung.  Die  Wahrheit  dürfte  bei  dieser  Controverse 
in  der  Mitte  liegen.  Der  Gegner  bat  Recht,  sofern  die  Philosophie  die 
Annahme  der  Begriffe  (denn  diese  sind  vernünftigerweise  unter  dem 
Sphota  zu  verstehen)  nicht  entbehren  hann,  und  Upavarsha  hat  Recht, 
sofern  die  Begriffe  ihre  Existenz  nur  in  der  Existenz  der  (vom  Gedächt- 
nisse festgehaltenen)  Worte  haben.  Auch  ist  die  Beziehung  zwischen  Be- 
griff und  Wort  gewifa  keine  blofs  äufserlicbe,  Convention el le ,  sondern  ur- 
sprünglich eine  innere,  oi^aniscbe;  warum  aber  gerade  diese  Laute  gerade 
diesen  Begriff  ausdrtickeu,  das  iH  ein  Problem,  au  welchem  sich  Philosophie, 
'  Sprachvergleichung  und  Physiologie  bis  jetzt  vergebens  abgearbeitet  haben, 
und  dessen  Lösung  doch  die  Wissenschaft  nimmermehr  aufgeben  kann 
noch  wird. 
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ly.  Anforderungen  au  den  zum  Studium 
des  Vedättta  Berufenen. 


1.     Das    Studium    des    Veda. 

Als  uuerläfsliche  Voraussetzung  unserer  Wissenschafl,  de- 
ren NichterfüUbarkeit  durch  den  (lüdra  diesen,  wie  wir  sahen 
(S.  63  fg.),  von  der  Heilslehre  ausschliefst,  gilt  das  Studium 
des  Veda,  und  man  scheint  diese  Anforderung,  oder  den 
Schein  derselben,  mit  der  Zeit  immer  mehr  überspannt  zu 
haben.  So  heifst  es  im  Vedäntasära  des  Sadänanda,  einem 
spätem  Kompendium  der  Vedäntalehre,  §  5:  „Der  Berufene 
müsse  den  Veda  und  die  Vedänga's  (d.  h.  die  sechs  Hülfs- 
wissenschaften  zum  Veda:  Lautlehre,  Grammatik,  Etymologie, 
Metrik,  Ritual  und  Astronomie,  wie  sie  schon  Mund.  1,1,5 
aufgezählt  werden)  regelrecht  durchstudiert  haben,  so  dafs  er 
im  Stande  sei,  den  vollen  Sinn  des  Veda  ex  tempore  (dpätatah) 
zu  verstehen,"  —  eine  Anforderung,  welche,  bei  dem  Umfange 
des  Veda  ^*  und  bei  der  grofsen  Schwierigkeit  vieler  vedischen 
Texte,  im  strengen  Sinne  des  Wortes  wohl  nie  jemand  aufaer 
Brahmän  allein  erfüllt  haben  durfte,  während  die  Menschen 
sich  begnügen  mochten,  bei  jedem  Hymnus  z.  B.  Metrum, 
Dichter,  Gottheit  und  rituellen  Zweck  genau  dem  Gedächt- 


*'  Von  einer  BeEchräakung  auf  die  eigene  Qäkhä  ist  dabei  nicht  die 
Rede  {vgl.  p.  979,4;  samasta-veda-aTtka-vijfiänanateüi),  auch  würde  eiue 
solche  ja  nicht  alle  vom  Ved&ata  vorausgesetzten  Upanishadtexte  befassen. 
Dinitnr.  6 
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nisse  einzuprägen  und  nebenbei  wohl   auch  etwas  von    dem 
Sinne  zu  verstehen.*^ 

Von  solchen  Übertreibungen  lesen  wir  bei  ^aükara  nichts: 
er  begnügt  sich,  einfach  auf  das  Studium  des  Veda  und  die 
Kenntnis  seines  Inhaltes  als  unerläfslicbe  Vorbedingung  hin- 
zuweisen (p.  24,4,  316,9);  was  er  davon  thatsäcblich  voraus- 
setzt, das  ist,  von  den  gelegentlichen  Citaten  sonstiger  Veda- 
texte  (vgl.  oben,  S.  34)  abgesehen,  kaum  mehr  als  eine  ge- 
naue Kenntnis  der  elf  altem,  oder,  wie  wir  fast  sagen  möchten, 
der  echten  Upanishad's  (Aitareya  und  KauaMtaki;  Chändogya 
und  Kena;  Taittiriya^  Käthaka,  Qveta^atara  und  Brthad- 
äranyaka  nebst  /pä;  Mnndaka  und  Pra^na)^  —  mit  deren  Ci- 
taten er  überall  auf  das  freigebigste  um  sich  wirft;  gewöhn- 
lich citiert  er  dabei  nur  die  Anfangsworte  mit  dem  in  indischen 
Texten  leider  so  üblichen  „und  so  weiter",  welches  ihm  mit- 
unter auch  entschlüpft,  wo  nichts  weiter  mehr  nachzufolgen 
hat  (z.  B.  p.  269,4),  und  der  Präcision  der  Darstellung  grofsen 
Abbruch  thut.  Da  wir  eine  Kenntnis  der  Upanishadtexte  bei 
unsem  Lesern  nicht  in  dem  Mafse  wie  der  Inder  bei  den 
eeinigen  voraussetzen  dürfen,  so  werden  wir  ein  Florilegium 
derselben  unserer  Darstellung  einflechten,  welches  eine  Reihe 
der  schönsten  und  wichtigsten  Stellen  der  Upanishad^s  befas- 
sen wird,  wenn  wir  auch  die  Auswahl  derselben  hier  nicht 
nach  eigenem  Ermessen,  sondern  nach  Mafsgabe  der  von 
Bädaräyana  und  Qaükara  herangezogenen  Schrifttexte  zu  tref- 
fen hatten.*^ 


"  Vgl.  Colebrooke,  MiscEss.'  p.20,  und  in  unserm  Werke  (p.  301,8) 
(las  Citat  aus  dem  Arsheya-hrähmanam  p.  3:  „Denn  wer  einen  Hymnus, 
„ohne  dars  er  Rishi,  Metrum,  Gottheit  und  rituellen  Gebrauch  desselben 
„kennt,  zum  Opfer  oder  Studium  anwenden  läfst,  der  stöfat  an  einen 
„Baumstumpf  oder  fUllt  in  eiue  Grube." 

•*  Das  Wichtigste,  was  bisher  für  die  Upanishad's  geleistet  worden, 
ist,  aufser  den  Textausgaben  (von  Eoer,  Weber,  Cowell,  Poley  u.  a.).  Fol- 
gendes: Anquetil  Duperron,  Oupnek'hal,  Argentorati  1801— 1802,  eine 
lateinische  Übersetzung  von  fiO  Upanishad'B  aus  dem  Persischen,  in  wel- 
ches der  Sultan  Baraschakoh  165G  p.  C.  dieselben  hatte  übertragen 
lassen,  enthält:  Vol.  I,  p.  15  Tsehehavdouk,  98  Brehdarang,  294  Mitri, 
375  Mandek,  395  Eischavasieh,  400  Sarb;  Vol.  II,  p.  1  Naraiti,  &  Tadim, 
12  Athrbaar,    27  Senmad,    35  Sarbsar,    68  Kok'henk,    94  Sataster, 
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IV.   Anforderungen  an  den  Berufenen.  83 

2.    Die  vier  Erfordernisse. 

Als  weitere  Vorbedingungen  zum  Studium  des  Vedänta 
erwähnt  ^aükara  (p.  28,3)  in  Übereinstimmung  mit  dem  Ve- 
däntasära  die  vier  Erfordernisse,  die  wir  jetzt  naher  be- 
trachten  wollen. 


128  Forsch,  152  Dehian  band,  15T  Malta  ovpnek'hat,  l(i2  Aima  pra 
boudek,  165  Sioii},  171  Schat  roudri,  197  Djog  sank'ha,  200  Djofftat, 
204  Sckiw  sanklap,  207  Abrät  (athrb)  aak'ha,  213  Alma,  217  Brahm 
badia,  221  Anbrät  bandeh,  229  Ti4j  bandeh,  232  Karbheh,  241  Sjdbdl, 
249  Maha  narat»,  266  Memdmk,  271  Pam,  274  rscftcAourio,  279  Pram 
hens,  im  Arank,  2dl  Kin,  299  Äioant,  328  Anandhli,  338  BAarJtfcii, 
346  BarfAeA  Bwkt,  351  Z)jou«fca,  355  JWrat  Imkoul,  358  .4»6ra(narf, 
366BascAAI,  372  TschHakh,  378  Tart,  380  ..li-^f  Ai",  :-t87  Pranou,  403  ÄcAa- 
vonit,  412  Nersing'heh  atma;  die  entsprechenden  Sanskritsamen  siehe 
unten.  Eine  deutsche  Übersetzung  dieser  Übersetzung  einer  Übersetzung 
ist,  wie  icli  höre,  in  diesen  T^en  erschienen,  —  Rammohun  Key, 
Translation  of  several  principal  books,  passages  and  texts  of  the  Veds, 
ed.II,  London  1832  (enthält  Mundaka,  Kena,  Käthaka,  I^n).  —  Cole- 
brooke,  Mise.  Eaa.' I,  p.  47-54.  62-71.  76-79.83-88.91-98.  110-113.— 
F.  W.  WindiBchmann,  Sancara,  Bonnae  1833,  p,  49-186.  —  Derselbe 
in  seines  Vaters  „Philosophie  im  Fortgange  der  Weltgeschichte",  Bonn 
1832-34,  S.  1388-90. 1448-^9. 1.540. 1585-91. 1595-98. 1613-23.  1655-60. 
1673-76.  1689-1719.  1737-40.  —  Poley,  ffriiftaitö •  Oupanichat  (nebst 
Mundaka)  tradiiit  ea  fran^ais,  Paria  1837.  —  Roer,  the  Taitlirit/n, 
Aitaftya ,  Qvetä^vatara ,  Kena ,  if it ,  Katha ,  Pragna ,  Mandakc  and 
M&ndukya  Upanishads,  translated,  Bibl.  Ind.,  Calcutta  1853.  —  Bers., 
the  Bfihad&ranyaka  Up.,  transl.  Calc.  1856.  —  R&jendraUla  Mitra, 
the  (3tändogya-V^,,  transl.  Calc.  1862.  —  Cowell,  the  KaushHaki-\ir^- 
mana-upanishad,  ed.  with  an  Engl.  Trans!.,  Calc.  1861.  —  Ders.,  the 
Maitri  Up.,  Calc.  1870.  —  A.  Weber,  Analyse  der  in  Anquetil  du 
Perron's  Überseteung  enthaltenen  TJpanishad,  Ind.  Stud.  I, 
S.  247-302.  380-456.  11,1-111.  170-236.  IX,  1-173,  Berl.  1849.  18.^>3. 
Leipz.  1865;  die  einzige  bis  jetzt  vorhandene  Durcharbeitung  des  Mate- 
rials. Zum  bequemeren  Nachschlagen  stehe  hier  ein  (in  den  Ind.  Stud. 
fehlendes)  Verzeichnis:  B»b4  1:  ^.  2b\  Chändogya ,  21S  Bnhadäraiti/aka, 
273  Slaiträyant,  279  Mundaka,  298  Zfii,  301  Sarvofonishalsdra,  380  Nii- 
räyana,  381  Tadeva,  382  Ätharvapras,  385  Saiisanäda,  387  Sarvasära, 
392  kamhJtaki,  420  Qcelätvatara,  439  Pragna;  Bmi  II,  S.  1  Bhyäna- 
vindu,  5  Mahd,  8  Ätmaprabodha,  9  Kaivalya,  14  ^atarudriyam,  47_  Yo- 
ga^kahä,  49  Yogatattva,  51  ^vasanikalpa,  53  Atharvatikhä,  56  Ätma, 
57  Brahmavfdjfä,  59  Amritavindu,  62  T^ovindu,  65  Garbha,  71  Jäbäla, 
78  Mahanäräyana,  100  Mänd&kya,  170  Qäkalya  (?),  170  Kshnrikä, 
173  Paramahansa,  176  Ärunika,  181  Kena,  195  Käthaka,  207  Änanda- 
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84  Einleitntig. 

1)  Das  erste  ist:  „Unterscheidung  der  ewigen  und 
der  Dichtewigen  Substanz"  (nitya-anttifa'vasttt^veka),  wo- 
bei unter  der  ewigen  Substanz  das  Brahman,  unter  der  nicht- 
ewigen alles  Übrige  zu  verstehen  ist.  Da  diese  Unterschei- 
dung im  vollen  Sinne  des  Wortes  erst  das  letzte  Resultat 
unserer  Wissenschaft  ist,  so  kann  unter  derselben  hier,  wo 
sie  als  Voraussetzung  derselben  auftritt,  nur  die  allgemeine 
metaphysische  Anlage  verstanden  werden,  vermöge  deren  man 
ein  Bewufstsein  hat  von  einem  unwandelbaren  Sein  im  Gegen- 
satze zu  der  Wandelbarkeit  aller  weltlichen  Dinge  und  Ver- 
hältnisse; in  diesem  Sinne  stimmt  die  genannte  Vorbedingung 
des  Vedänta  genau  zu  der  Frage,  mit  welcher  Piaton  seine 
Darstellung  der  Metaphysik  anhebt,  und  welche  das  Bewufst- 
sein  eben  jenes  Unterschiedes  auch  schon  voraussetzt:  „xC  vo 
ov  äsi,  -ysMaw  hi  oüx  Sxov,  xat  xf  tö  TXf'öl**^^  1*^^  *"'•  °^  ^^ 
oÜSe'xoTe"  (Tim.  p.  27D). 

2)  Einen  hohen  Begriff  von  dem  Ernste  indischen  Den- 
kens giebt  uns  das  Erfordernis,  welches  ^aiikara  und  (besser, 
weil  ohne  aHha)  Sadänanda  an  zweiter  Stelle  nennen:  „Ver- 
zichtung auf  Genufs  des  Lohnes  hier  und  im  Jen- 
seits" (ika-amutra-[artka-]phala-bhoga-viräga).  Nur  soweit 
wir  Philosophie  treiben  ohne  das  Bewufstsein,  .materielle 
Zwecke  mit  ihr  zu  verfolgen,  nur  so  weit  treiben  wir  sie 
würdig  und  recht,  —  und  nur  der  darf  hoffen,  über  die  höch- 
sten Fr^en  des  Daseins  einen  Aufschlufs  zu  gewinnen,  der 
auch  über  alles  Hoffen  und  Sehnen  des  Herzens  zu  reiner 
Objektivität  des  Geistes  sich  zu  erheben  gelernt  hat. 


eaI2i(^Tutt.2),  230  mnjfuifaIII(=Taitt.3);  B»n4  IX:,  S,  1  Purushasükta, 
lü  CüUM,  21  Mrityuläfigäla  (?),  23  AmHttiti&da,  38  V&ahkaia,  42  Chä- 
gaUya  {?),  46  Täraka,  48  Änheya  (?),'  49  Pranava,  52  Qaiaiaka  {?), 
53  Nrisinha.  —  Ders.,  Die  Vajrasüei  des  A^vaghoaha,  Berl.  1860.  —  Ders., 
Die  JMmafciponiya  Up,,  Berl.  1864.  —  Dera.,  Ind.  Litt»,  8.54-57.  77-81. 
103.  106-109.  139-154.  170-190.  —  A.  E.  Qough,  The  philoBOphy  of  the 
UpaniBhadB,  Calcutta  Review,  CXXXI,  1878-80.  —  P.  Regnand,  Mattriaux 
pour  serTir  ä  l'hisWiire  de  la  philoBophie  de  l'lDde,  Paris  1876—78;  vgl. 
Weber'B  Recension  des  ersten  Teiles,  Jenaer  Litter.-Z.  1878,  Nr.  6, 
S.  81  fg.  —  F.  Mbi  Multcr,  The  Upanishads,  translated,  part  I,  Ox- 
ford 1879  (Sacred  Books  of  the  Säst,  vol.  I);  der  erste  Band  befafst  die 
EinleitQDg  und  Chäväogya,  Ketia,  Aitareya,  Kaushitaki,  Igä. 
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IT.   ÄDforderuDgen  an  den  Berufenen.  8ö 

3)  Bedenklicher  steht  es  mit  dem  dritten  Erfordernis,  als 
welches  Qankara  „die  Erlangung  der  [sechs]  Mittel, 
Kühe,  Bezähmung  u.  8.  w."  (fama-dama-ädi-sddkana-mmpad) 
hezeichnet.  Dasselbe  gründet  sich  auf  eine  Stelle  in  der 
Brih.  Up.,  wo  es  in  einer  wunderbar  herrlichen  Schilderung 
des  Akämayamäna,  d.  h.  des  Menschen,  der  schon  in  diesem 
Leben  zur  Befreiung  von  allem  Begehren  kraft  der  Erkennt- 
nis durchgedrungen  ist,  zum  Schlüsse  (Bfih.  4,4,23)  heiTst: 
Darum  wer  Solches  weifs,  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  ent- 
,si^end,  geduldig  und  gesammelt;  nur  in  dem  Selbste  sieht 
,er  das  Selbst,  alles  sieht  er  an  als  das  Selbst  (die  Seele, 
Ätmaii)^  nicht  überwindet  ihn  das  Böse,  er  überwindet  alles 
iBöse;  nicht  verbrennet  ihn  das  BÖee,  er  verbrennet  alles  BÖse; 
.frei  von  Leidenschaft  und  frei  von  Zweifel  wird  er  ein  Bräh- 
,mana,  er,  dessen  Welt  das  Brahman  ist."  —  So  passend  die- 
ses alles  von  dem  Heiligen  gesagt  wird,  der  die  Welt  über- 
wunden hat,  so  seltsam  erscheint  es,  wenn  die  Vedäntiaten, 
auf  diese  Stelle  gestutzt,  als  Vorbedingung  für  die  Erkennte 
nis  die  Erlangung  folgender  sechs  Mittel  aufstellen: 

1.  ^ama  Gemütsruhe, 

2.  dama  Bezähmung, 

3.  uparaü  Entsagung, 

4.  tiHkahä  geduldiges  Ertragen, 

5.  samädhi  Sammlung, 

6.  fraddkd  Glaube. 

Die  Erklärung  dieser  Begriffe  bei  ^aiikara  (ad  Brih.  1.  c), 
Govindänanda  und  Sadänanda  läuft,  bei  mehrfachen  Verschie- 
denheiten im  einzelnen,  darauf  hinaus,  dafs  sie  sämtlich  unter 
Nr.  4  eine  Apathie  gegen  Gegensätze,  wie  Hitze,  Kälte  u.  s.  w., 
im  Sinne  der  Stoiker,  unter  Nr.  1.  2.  3.  5  hing^en  eine  in- 
nere Koncentration  unter  völliger  Zurückziehung  der  Sinne 
von  den  Gegenständen  der  Aufsenwelt  verstehen.  Beides  will 
zu  dem  Bilde,  wie  wir  es  uns  heute  von  dem  wahren  Philo- 
sophen machen,  nicht  passen.  Im  Gegensatze  zu  dem  stoischen 
Weisen  (dessen  Urbild  sicherlich  nicht  Herakleitos,  der  eigent- 
liche Vater  der  stoischen  Lehre,  war)  denken  wir  uns 
den  philosophischen  Genius  eher  als   eine   tief  err^bare,  ja 
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leidenschaftliche  Mutur;  und  bei  aller  Koncentration  und  Me- 
ditution  verlangen  wir  doch  von  ihm,  ebenso  wie  vom  empi- 
rischen Forscher,  volle  Hingabe  an  die  anschauliche  Welt  und 
ihre  wundersamen  Phänomene,  nur  dals  er  sie  mit  andern 
Augen  als  der  Empiriker  anschaut,  nämlich,  um  einen  Aus- 
druck Platons  zu  gebrauchen  (Scholia  in  Ar.  ed.  Brand-, 
p.  66  B  48),  nicht  nur  mit  dem  Auge,  welches  den  "jrjco;,  son- 
dern auch  mit  demjenigen,  welches  die  Ejctcöti]?  sieht.  —  Und 
ebenso  wenig  will  uns  die  unter  Nr.  6  an  den  Schüler  ge- 
stellte Anforderimg  einleuchten,  seitdem  wir  von  Cartcsius 
gelernt  haben,  dafs  der  Anfang  der  Weisheit  darin  besteht, 
de  »mnihue  duhttare. 

4)  Als  viertes  und  letztes  Erfordernis  zum  Studium  des 
Vedänta  nennen  tpankara  und  Sadänanda  Mumukshutvatn,  „das 
Verlangen  nach  Erlösung".  —  Und  wohl  mit  Recht. 
Denn  wer  mit  kindlicher,  mit  hellenischer  Heiterkeit  des  Le- 
bens Tag  geniefst,  der  wird,  und  nähme  im  übrigen  sein  Geist 
einen  noch  so  hoben  Flug,  doch  an  die  letzten  und  höchsten 
Probleme  des  Daseins,  sowie  die  Griechen,  nur  vorübergehend 
streifen;  um  sie  ganz  und  deutlich  ins  Auge  zu  fassen,  dazu 
gehört  ein  tiefes  Erfülltsein  von  der  Hinfälligkeit  und  Nich- 
tigkeit dieses  ganzen  Daseins  und  ein  dem  entsprechendes 
Verlangen,  „aus  dem  Ntchtseimden  zum  Spenden,  aus  der 
,^Finatemis  zum  lAchte,  aus  dem  Tode  zur  Unsterblic/tkeit^^ 
zu  gelangen  (Brih.  1,3,28),  ein  Verlangen,  von  dem,  wie  die 
angeführte  Stelle  vermuten  lafst,  die  Inder  schon  in  alter  Zeit 
durchdrungen  waren,  und  welches  das  eigentliche  treibende 
Princip  alles  ihres  Philosophierens  gebliehen  ist,  so  dafs,  bis 
auf  die  Ausnahmen,  die  Frage  nach  der  Erlösung  den  Angel- 
punkt sämtlicher  philosophischen  Systeme  der  Inder  bildet. 


i.   Stellung  des  Systemes  zu  dem  der  Werk- 
gerechtigkeit. 

ie  bisher  aufgezählten  Anforderungen  an  den  Berufenen 
nach  Qaiikara  die  einzigen,  welche  unerlafslich  sind,  So- 
anant  ram),  nachdem  sie  erfüllt  sind,  kann  die  „Brahman- 
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Forschung"  beginnen  (p.  29,4);  und  es  ist  nicht  erforderlich, 
dafs  die  „Pflicht-Forschung",  d.  h.  das  Studium  der  Mlmänsä 
des  Jaimioi  (vgl-  oben  S.  21  fg.),  ihr  vorhergehe  (p*  28,4), 
vielmehr  kann  sie  ebenso  wohl  vor  wie  nach  dieser  stattfinden 
(p.  25,1),  indem  beide  nach  Inhalt  und  Zweck  von  einander 
unabhängig  sind;  die  Fflicbtforschung  fordert,  wie  p.  27  aus- 
geführt wird,  Observanz,  bezieht  sich  auf  ein  Zukünftiges, 
vom  Thun  des  Menschen  Abhängendes  und  hat  als  Frucht 
ctbhyudaya  (Aufschwung,  Glück,  sowohl  vorübergehendes  himm- 
lisches als  auch  irdisches  in  einer  spätem  Geburt),  die  Brah- 
manforschung  hingegen  hat  als  Frucht  nih^rej/asam  (wörtlich: 
quo  nihil  melius,  summum  bonum),  d.  h.  die  Erlösung;  sie  be- 
zieht sich  auf  ein  immer  Gewesenes,  vom  menschlichen  Thun 
nicht  Abhängendes;  sie  befiehlt  nicht,  wie  jene,  sondern  sie 
belehrt  nur,  „ähnlich  wie  bei  Belehrung  über  eine  Sache  da- 
„durch,  dafs  man  sie  dem  Auge  nahe  bringt"  (p.  28,1,  vgl. 
818,7);  darum  werden  alle  Imperative,  auch  wenn  sie  aus  der 
Schrift  herrühren,  auf  die  Erkenntnis  des  Brahman  angewen- 
det, ebenso  stumpf,  wie  ein  Messer,  mit  dem  man  Steine 
schneiden  will  (p.  76,3);  daher  auch  alle  Aufforderungen  der 
Schrift,  das  Brahman  zu  erforschen,  nur  die  Bedeutung  haben, 
dafs  sie  die  Gedanken  von  ihrer  natürlichen  Richtung  auf  die 
Aufsendinge  (p-  76,6)  und  die  mit  ihr  verbundeneu  egoisti- 
schen Zwecke  (p.  76,7),  durch  die  das  ewige  Ziel  des  Men- 
schen nicht  erreicht  wird  (p.  76,8),  ablenken  und  sie,  ihrer 
Strömung  nach,  auf  die  innere  Seele  hinlenken,  um  sodann 
über  die  Wesenheit  der  Seele  zu  belehren  (p.  77) ;  wie  denn 
auch  weiterhin  für  den,  welcher  Brahman  erkannt  hat,  alles 
Gebot  und  Verbot  nicht  mehr  in  Kraft  steht:  „denn  das  ist 
„unser  Schmuck  und  Stolz  (alamkdra),  dafs  nach  Erkenntnis 
„der  Seele  als  Brahman  alles  Thun-sollen  aufhört,  sowie  auch 
„alles  Gethan-haben"  (p.  77,7). 

So  frei  sich,  wie  aus  diesen  Anführungen  ersichtlich  ist, 
unsere  Wissenschaft  über  das  ganze  Satzungswesen  erhebt,  in 
welches  die  Brahmanen  den  indischen  Yojksgeist  einzuschnü- 
ren wufsten,  so  wenig  wagt  sie,  dasselbe  in  der  Praxis  auf- 
zuheben. Nur  für  denjenigen,  welcher  das  Wissen  von  Brah- 
man erlangt  hat,  hört,  wie  wir  später  noch  des  nähern  sehen 
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werden,  alles  Gesetz  auf;  so  lange  aber  dieser  Punkt  nicht 
erreicht  ist,  bestehen  die  vier  jlfroma's  oder  Übungsstadien, 
in  welchen  noch  brahmonischem  Cresetze  das  Leben  jedes 
Zweimalgebornen  die  Stufen  des  Brahmanenschülers,  Haus- 
vaters, Einsiedlers  und  Bettlers  zu  durchlaufen  hat  (S.  16  fg.), 
mitsamt  den  in  ihnen  vorgeschriebenen  Werken  in  Krafl 
(p.  1008,5):  „Denn  [nur]  die  entstandene  Wissenschaft  erfor- 
„dert  zur  Vollbringung  ihrer  Frucht  [der  Erlösung]  nichts 
„anderes  mehr;  wohl  aber  erfordert  sie  es,  damit  sie  entstehe. 
„Warum?  Wegen  der  Schriftstelle,  die  vom  Opfer  n.  8.  w. 
„redet.  Denn  so  sagt  die  Schrift  (Brih.  4,4,22):  «ihn  [den 
„höchsten  Geist]  suchen  durch  Yedalesen  die  Brahmanen  zu 
„erkennen,  durch  Opfer,  durch  Almosengeben,  durch  Kasteiung, 
„durch  Fasten » ;  und  diese  Stelle  beweist,  dafs  Opfer  u.  s.  w. 
„ein  Mittel  zur  Wissenschaft  sind;  und  indem  sie  dabei  sagt: 
„«sie  suchen  zu  erkennen»,  so  beschränkt  sie  dieselben  darauf, 
„ein  Mittel  zur  Entstehung  [der  Wissenschaft]  zu  sein,"  — 
Ebenso  wird  durch  die  Stellen  Chänd.  8,5,1.  Käth.  2,15  u.  a. 
„angezeigt,  dafs  die  Werke  der  Agrama'B  ein  Mittel  zur 
„Wissenschaft  sind"  (p.  1009,4).  Ihr  Unterschied  von  den 
oben  au%ezählten  Mitteln,  Gemütsruhe  u.  s.  w.,  besteht  nur 
darin,  dafs  jene  auch  noch  bei  dem  Wissenden  fortdauern 
und  daher  die  engeren  (pratyämnna)  Mittel  bilden,  während 
Opfer  u.  s.  w.,  da  sie  nur  bei  dem  nach  Wissen  Trachtenden 
statt  haben,  als  die  äufsern  (v&hya)  Mittel  zu  betrachten  sind 
(p.  1012,4).  Diese  äufsern  Mittel,  Opfer,  Älmosengeben, 
Kasteiung,  Fasten,  sind,  mit  Ausnahme  des  Wissenden,  von 
jedem  zu  treiben,  mag  er  nun  nach  Erlösung  begehren  oder 
nicht  (p.  1017,9);  im  letztern  Falle  ist  die  Verpflichtung  zu 
ihnen  eine  bleibende  für  das  ganze  Leben,  im  erstem  eine 
zeitweilige  (p.  1019,2),  indem  sie,  wie  wir  sahen,  nur  zur  Er- 
langung des  Wissens  behülflich  sind  und,  nachdem  dasselbe 
erlangt  ist,   überflüssig  werden.     Denn  so  lehrt  es  die  Schrift 


"  p.  1007,1:  „Da  das  WiBsen  [allein]  die  Ursache  ist,  durch  welche 
„dag  Ziel  des  Menschen  erreicht  .wird,  so  sind,  nach  Ü^rlangung  dieses 
„Zieles  durch  das  Wissen,  die  Werke  der  Ä^ama's,  wie  Feuer-anaünden 
„u,  s.  w.,  nicht  [weiter]  zu  beobachten." 
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(p.  1008,9.  1019,4),  wie  sie  denn  auch  zeigt,  wie  der,  welcher 
die  Mittel  des  Brahmanenechülertums  u.  s.  w.  besitzt,  von  den 
Anfechtungen  (klefo),  wie  Liebe  und  [Hafs],  nicht  überwältigt 
wird  (p.  1021,3).  Worin  im  übrigen  ihre  Mitwirkerschaft  bei 
dem  Wissen  besteht,  wird  nicht  genauer  bestimmt;  nach 
p.  1044,4  sollen  sie  zum  Wissen,  welches  durch  das  Hören 
des  Schrülworts  erreicht  wird,  dadurch  mitwirken,  dafs  sie 
die  dabei  obwaltenden  Hemmnisse  zerstören;  diese  Hemmnisse 
bestehen  darin,  dafs  andere  Werke  einer  frühern  Geburt  zur 
Reife  kommen,  deren  Frucht  dem  Wissen  hinderlich  ist;  ist 
nun  die  Kraft  der  genannten  Mittel  stärker,  so  überwältigt 
sie  die  andern  Werkfrüchte,  und  das  Wissen  kommt  zu  Stande 
(p.  1043,4);  sind  hingegen  jene  andern  stärker,  so  bringen  die 
frommen  Übungen,  vermöge  der  metaphysischen  Kraft  (atin- 
driyä  ^akHk),  die  ihnen,  wie  jedem  Werke,  einwohnt  (p.  1044,1), 
das  Wissen  in  der  nächsten  Geburt  hervor,  wo  dasselbe,  wie 
z.  B.  bei  Vdmadeva  (Ait.  Up.  2,5.  Brih.  1,4,10),  unter  Um- 
ständen schon  von  Mutterleibe  an  vorhanden  sein  kann 
(p.  1044,10). 

Aber  wie  steht  es  mit  denen,  welche  wegen  elender  Ver- 
hältnisse, wegen  Unbemitteltheit  u.  dgl.,  die  religiösen  FSich- 
ten  der  Aframa's  nicht  erfüllen  können  und  so  gleichsam  in 
der  Mitte"  zwischen  den  Zweimalgebomen  und  den  Qüdra's 
stehen  (p.  1021,8)?  —  Auch  sie,  so  lautet  die  Antwort,  sind, 
wie  man  z.  B.  an  Raikva  (vgl,  über  ihn  Anm.  37)  ersieht,  zur 
Wissenschaft  berufen  (p.  1022,1),  wiewohl  es  besser  ist,  in 
den  A^ama's  zu  leben  (p,  1024,2);  für  jene  im  Elend  Befind- 
lichen mufs  man  annehmen,  dafs  ihnen  entweder  auf  Grund 
allgemein  menschlicher  Leistungen,  wie  Murmeln  von  Ge- 
beten, Fasten,  Verehrung  der  Götter  (p.  1023,1),  oder  auch 
zufolge  der  in  einer  frühern  Geburt  von  ihnen  betriebenen 
Werke  der  Aframa's,  die  Gnade  (anugraka)  der  Wissenschaft 
zu  Ted  werde  (p.  1023,6). 


"  otttarA  3,4,36,  von  ^a&k.  erklärt  durch  antarale;  wenn  wir  den 
Ausdruck  richtig  verstehen,  so  beweist  er,  was  wir  oben  (Anm,  13)  aus 
Manu  nicht  mit  Sicherheit  zu  schliefseu  wagten,  dafs  die  Äirama'i  für 
alle  drei  i>i<i;a-Easten  Teibindlich  waren. 
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Und  hiermit  berühren  vrir  einen  sehr  merkwürdigen  Be- 
griff, über  den  wir  im  weitem  Verlaufe  zu  einiger  Klarheit 
zu  kommen  versuchen  werden,  zu  dem  wir  aber  das  betref- 
fende Material  schon  hier  beibringen  wollen,  um  die  ganze 
Aiiimerkaamkeit  des  Lesers  auf  ihn  zu  richten. 


i.  Die  KrlÖsung  durch  „die  Gnade"  des  Wissens. 

Wie  wird  das  zur  Erlösung  führende  Wissen,  d.  h.  die 
Erkenntnis  des  Brahman,  im  Menschen  erzeugt?  —  Zunächst 
müssen  wir  uns  erinnern,  dafs  es  sich  dabei  nicht  etwa  darum 
handelt,  etwas  zu  erlangen,  was  wir  nicht  hätten;  ein  Erlan- 
gen ist  nicht  möglich,  sofern  Brahman  eben  nichts  anderes, 
als  unser  eigenes  Selbst  ist  (p.  71,7).  —  Aber  was  haben  wir 
zu  thun,  um  uns  dessen  bewufst  zu  werden?  —  Hierauf  ant- 
wortet zunächst  die  Stelle  p.  69,7:  „Die  Erkenntnis  des  Brah- 
„man  ist  nicht  abhängig  von  einem  Thun  des  Menschen,  son- 
„dern  vielmehr  ebenso  wie  die  Erkenntnis  eines  Gegenstandes, 
„welcher  Objekt  der  Wahrnehmung  und  der  sonstigen  Er- 
„kenntnismittel  ist,  hangt  auch  sie  nur  von  dem  Gegenstande 
„[also  von  Brahman]  ab."  Man  mufs  auch  nicht  meinen,  als 
wäre  die  Erkenntnis  des  Brahman  eine  Wirkung  der  Thätig- 
keit  des  Forschens  (p.  69,10)  oder  der  Thätigkeit  des  Ver- 
ehrens  (p.  70,3),  und  auch  die  Schrift  ist  nur  in  sofern  ihre 
Quelle,  als  sie  das  auf  Brahman  bezügliche  Nichtwissen  zer- 
stört (p.  70,7),  wie  sie  denn  auch  für  den  Zustand  der  Er- 
weckung (prahodka)  keine  Bedeutimg  mehr  hat  (p.  1060,11); 
—  ja  (p.  70,10),  alles  Forschen  und  Erkennen  ist,  sofern  bei 
demselben  Subjekt  und  Objekt  getrennt  sind,  geradezu  ein 
Hindernis  der  Erkenntnis  des  Brahman,  wie  denn  die  Schrift 
(Kena-Up.  2,11,  im  Anklänge  an  Ev.  Matth.  11,25)  sagt: 

„Wer  nicht  versteht,  nur  der  versteht  es, 
„Und  wer  versteht,  der  weifs  es  nicht: 

„tTnerkannt  vom  Erkennenden, 
„Erkannt  vom  Nicht-Erkennenden." 

Unter  diesen  Umständen  erscheint  in  der  Ausdrucksweise 
der  exoteriscben ,  theologischen  Lehre,  durch  welche  die  Fhi- 
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losophie  unseres  Systems  umrahmt  wird^*,  das  Aufgehen  der 
Erkenntnis  und  die  an  sie  eich  knüpfende  Erlösung  als  eine 
Gnade  Gottes  (wörtlich:  des  Herrn,  iffora),  wie  aus  den 
beiden  Stellen  erhellt,  die  wir  hier  übersetzen: 

p.  682,3:  „Für  die  individuelle  Seele,  welche  im  Zustande 
„des  Nichtwissens  unvermögend,  das  [als  Welt  erscheinende] 
„Wirkungs- Werkzeug -Aggregat  [von  der  Seele]  zu  unter- 
„Bcheiden,  und  durch  die  Finsternis  des  Nichtwissens  blind 
„ist,  kommt  von  der  höchsten  Seele,  dem  Aufseher  der 
„Werke,  dem  in  allen  Wesen  wohnenden  Zuschauer,  dem 
3erm,  der  die  Ursache  des  Geistes  ist,  von  ihm,  durch 
pSeine  Bewilligung  der  aus  den  Zuständen  des  Thuns 
,und  Geniefsens  (Leidens)  bestehende  Saipsära,  und  durch 
, seine  Gnade  als  Ursache  die  Erkenntnis  und  durch  diese 
,die  Erlösung." 

p.  786,7:  „Zugegeben,  dafs  die  Seele  und  Gott  sich  ver- 
,halten  wie  der  Teil  und  das  Ganze,  so  liegt  es  doch  am 
„Tage,  dafs  die  Seele  und  Gott  verschiedener  Art  sind.  Wie 
,steht  es  nun  mit  der  Gleichartigkeit  Gottes  und  der  Seele? 
„Besteht  sie  nicht,  oder  besteht  sie?  —  Wohl  besteht  sie, 
,aber  sie  ist  verborgen;  denn  das  Nichtwissen  verbirgt  sie, 
„Obwohl  sie  aber  verborgen  ist,  so  wird  sie  doch,  wenn  eine 
,Kreatur  den  höchsten  Gott  überdenkt  und  erstrebt,  gleich- 
,wie  das  Sehvermögen  bei  einem  Geblendeten,  nachdem  die 
,Finstemis  durch  die  Kraft  der  Heilmittel  abgeschüttelt  ist, 
,in  dem,  an  welchem  die  Gnade  Gottes  es  vollbringt, 
io£Fenbar,  nicht  aber  von  Natur  bei  irgend   einem  Wesen. 


"  DaTa  wir  es  bei  dem  Begriffe  der  Gnade  (wie  überhaupt  bei  der 
ganzen  ÄuffasBung  des  Brakman  als  Itvara]  nur  mit  einer  esoterischen, 
nicht  streng  zu  nehmenden  Personifikation  zu  thun  haben,  erhellt  auch 
daraus,  dafs  p.  1023,9  die  samskdrä/i,  (moralischen  Läuterungen)  ebenfalls 
personificiert  als  anugrahitäTO  vidtfäyäh  bezeichnet  werden.  Vgl.  über 
die  Lehre  von  der  Gnade,  auTser  den  beiden  oben  mitgeteilten  Haupt- 
atellcn,  noch  p.  662,1,  wo  der  para  ätirtan  als  caishur-ädi-anavagäk^a 
und  jnäna-prasäda-avagamya  bezeichnet  wird;  auf  die  Schöpf ungslehre 
bezieht  sich  der  paramecvara-amtgraha  p.  300,3.  301,2,  —  Weitere 
Stellen,  wo  der  Begriff  der  Gnade  aufträte,  kommen  unseres  Wissens 
nicht  vor. 
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„Warum?  Weil  durch  ihn,  durch  Gott  als  Ursache,  Bindung 
„uod  LöBUDg  der  Seele  gewirkt  werden,  Bindung,  wenn  die 
„Wesenheit  Gottes  nicht  erkannt  wird,  und  wenn  sie  erkannt 
„wird,  Lösung.     Denn  so  sagt  die  Schrift  (Qvet.  1,11): 

^Bt  Gott  erkaimt,  bo  fallen  alle  Bande, 
^ie  Plagen  schwinden,  nebst  Geburt  und  Sterben; 
„Wer  ihn  erkennt,  geht  nacb  des  Leib's  Abtrennung 
„Zur  Freiheit  ein,  zur  Beligen  ErlSsung." 
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1.   Allgemeines  über  die  indischen  Pramäno's 
oder  Erkenntnis-Normen. 

Welches  sind  die  Quellen,  aus  denen  wir  unser  Wissen 
schöpfen:'  —  Diese  Frage,  über  welche  jede  Philosophie  sich 
Üechenschaft  zu  geben  hat,  begegnet  uns  in  den  indischen 
Systemen  vielfach  in  Gestalt  einer  Betrachtung  über  die 
iVamänd's,  wörtlich  die  „Mafsstäbe"  oder  „Normen"  unseres 
!Erkennens;  wobei  also  nicht  die  Anschauung  einer  Quelle, 
aus  der  wir  schöpfen,  zu  Grunde  liegt,  sondern  vielmehr  die 
eines  Kontrolliermittels,  an  dem  wir  das  in  uns  schon  vor- 
handene Wissen  nachzumessen  und  auf  seine  Richtigkeit  hin 
zu  prüfen  haben,  eine  Anschauung,  die  sich  daraus  erklärt, 
dafs  die  indische  Philosophie  nicht,  wie  zumeist  die  griechi- 
sche, von  einer  voraussetzungslosen  Betrachtung  des  Seienden, 
sondern  vielmehr,  ähnlich  wie  die  neuere  Philosophie,  von  der 
kritischen  Zergliederung  und  Prüfung  eines  (durch  den  Veda) 
überkommenen  Wissenskomplexes  ausging.  **    Als  solche  Pra- 


"  Ein  wesentlicher  UnterBchied  besteht  darin,  daTa  die  neuere  Philo- 
Bophie  ihrem  Grundcharakter  nach  bis  auf  den  heutigen  Tag  als  ein  müh- 
sames Anringen  und  allmähliches  Sich -loswinden  von  den  Fesseln  der 
mittelalterlichen  Scholastik  sich  darstellt,  —  indes  die  indische  Philosophie 
durch  alle  Zeiten  um  so  besser  gebliehen  ist,  je  enger  sie  sich  an  die  in 
den  Upanishad's  des  Veda  gelegte  Grundlage  angeschlossen  hat.  —  Frei- 
lich ist  diese  Grundlage  auch  eminent  philosophischer  Art, 
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mäna's  oder  Erkenntnisnormen  werden  in  der  Regel  von  den 
Systemen  aufgezählt:  1)  Pratyahham,  auch  drüktam  genannt, 
das  sinnlich  Wahrnehmbare,  wie  es  durch  unmittelbare 
Perception  von  uns  erkannt  wird;  2)  Amimänam^  „das  auf 
etwas  hin  Messen",  die  Folgerung,  durch  welche  uns  der- 
jenige Teil  des  Seienden  zugänglich  wird,  welcher  nicht  in  die 
unmittelbare  Wahrnehmung  fällt'*,  und  von  dem  wir  daher 
nur  dadurch  Kunde  haben,  dafs  das  Wahrgenommene  auf 
etwas  anderes,  Nichtwahrnehmbares  hinweist,  dadurch,  dafs 
es  mit  ihm  in  Verbindung  steht.  Diese  Verbindung  kann 
eine  dreifache  sein,  sofern  das  zu  ErgchUefsende  entweder  die 
Ursache  des  Wahrgenommenen  ist,  oder  seine  Wirkung,  oder 
sofern  drittens  beide  in  einer  Beziehung  stehen,  die  nicht 
unter  den  Begriff  der  Kausalität  fällt,  z.  B,  in  der  der 
Analogie. 

Diese  beiden  Erkenntnissphären,  das  Wahrgenommene  und 
das  Gefolgerte,  befassen  naturgemäfs  den  ganzen  Komplex 
des  Seienden.  So  roh  es  daher  ist,  wenn  die  Cärväka's 
(Materialisten)  nur  die  erste  derselben  gelten  lassen  wollen,  so 
wenig  ist  dagegen  einzuwenden,  wenn  die  Vaipeshika's  und 
Bauddba's  (Buddhisten)  bei  diesen  beiden  Framäna's  stehen 
bleiben.  Denn  seltsam  ist  es,  w6nn  die  Sänkhya's  n.  a. 
daneben  noch  3)  Aptavacanam,  d.  h.  „die  richtige  Mitteilung*' 
stellen,  welche  dann  wieder,  je  nach  der  Auffassung,  die  welt- 
liche oder  die  religiöse  Überlieferung  bedeutet;  erstere  geht 
doch  wieder  auf  Pratyaksham  und  Anumänam  zurück,  letztere 
ist  in  der  Philosophie  kein  berechtigtes  Moment  und  gehört 
zu  den  Mitteln,  durch  welche  die  Sänkhya's  und  andere,  bei 
aller  Ketzerei,  doch  einen  Schein  der  Orthodoxie  zu  wahren 
wufsten.  —  Durch  weitere  Spaltung  des  Anumänam  gelangen, 
nicht  zum  Vorteile  der  Klarheit,  die  Anhänger  des  Nyäya 
zu  vier,  die  Mlmänsaka's  aus  der  Schule  des  Jaimini  zu 
sechs,  noch  andere  gar  zu  neun  Pramäna's  (vgl.  Colebr.  Mise 
Ess.'  p.  240.  266.  303-304.  330.  403).  ' 


"  Hieraus  erklärt  sich  der  erkemitaistheoretische  Gnindaatz,  dafs, 
ffo  PTatyaksham  vorhanden  ist,  kein  Avumätiam  st&tt  hat;  p.  657,9: 
pratyakshatväd  amtmäna-apravritteh. 
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2.    Unzulänglichkeit   der   Tveltlicben  Erkenntnis- 
normen. 

Wie  die  I^rva-^mimäAeä,  so  nimmt  auch  der  Vedänta  sechs 
Erkenntnisnormen  an,  nach  Colebrooke  (1.  c.  p.  330),  der  sieb 
dabei  auf  die  (moderne)  Vedäntaparibbäshä  beruft.  Was  un- 
sere Vedänta -sütra's  betrifft,  so  kommen  darin  in  Text  und 
Kommentar  keinerlei  Untersuchungeii  über  die  Pramäna's  vor; 
vielmehr  werden  dieselben  überall  als  bekannt  vorausgesetzt 
und  als  inkompetent  für  die  Metaphysik  des  Vedänta  abge- 
wiesen**, —  wie  denn  in  der  That  eine  gründliche  Rechen* 
schail  darüber,  dale  auch  Metaphysik  zu  ihrem  Inhalte  nur 
durch  richtige  Benutzung  der  natürlichen  Erkenntnismittel 
gelangt,  sehr  schwierig  ist  und  eine  gröfsere  Keife  des  Den- 
kens voraussetzt,  als  wir  sie  im  Vedänta  finden,  der  sich  da- 
durch aus  der  Verlegenheit  hilft,  dafs  er  kurzweg  den  philo- 
sophischen Erkenntnismitteln  ein  theologisches  substituiert, 
wie  wir  jetzt  des  weitern  nachweisen  wollen. 

Was  zunächst  Bädarnyana  betrifft,  so  drückt  er,  in  der 
drastischen  Kürze,  die  ihn  charakterisiert,  seine  Verwerfung 
der  weltlichen  Erkenntnis  mittel  Pralyakakam  und  Änumänam 
dadurch  aus,  dafs  er  diese  beiden  Namen,  wie  schon  oben 
(S.  24)  bemerkt,  anwendet,  um  etwas  ganz  anderes  zu  bezeich- 
nen, nämlich  die  Qruti  und  die  Smriti;  so  in  den  Siltra^s 
1,3,28.  3,*2,24.  4,4,20  (vorausgesetzt  natürlich,  dafs  pankara 
dieselben  richtig  erklärt).     Die  ^hmtt  also,  die  heilige  Schrift, 


'*  p.  49,2:  „Nur  aus  dem  Schriftkanon  als  ErkenntniBmittel  wird 
„Brahman  ala  die  Uraache  des  Entstehens  und  [Bestehens  und  Vergehens] 
„der  Welt  erkannt;"  —  p.  488,1:  „Durclt  die  Schrift  nur  kann  man  in 
„dieses  überaus  tiefe  höchste  tirabman  eintauchen,  nicht  kann  man  ia 
„dasselbe  eintauchen  durch  die  Keflcxion."  Von  Stellen,  an  denen  die 
Pramäna'B  erwähnt  werden,  haben  wir  aufser  dem  oben  Änzuführendeu 
noch  notiert:  die  pramänäni,  prati/aksha-ädini,  sind  avidyävad-vishaydni 
(p.  17,3);  sie  sind  hin&llig  (p.  448,1);  sind  uns  mit  den  Tieren  gemeinsam 
(p.  19,6);  itm pratgaktham  ist  rüpa-Mi,  das  änumänam  u.  s.  w.  Hnga-ädi 
{p.  426,8.  438,1);  anderer  Art  ist  der  nach  42,4  bei  der  Brabmanforschung 
zulässige  anubhava,  Tgl.  419,2  anubhava-atnisävam  brahma-mjMnam;  die 
Monstrosität  einer  absoluten  Wahrnehmung  (Subjekt  ohne  Objekt)  tritt  auf 
p.  071,2;  vgl.  96,5. 
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im  engern  Sinne  die  BrähmaDa^s  und  Upanishad^  dann  aber 
auch  die  von  ihnen  vorausgeeetztea  Mantra'e,  d.  b.  Hymnen 
und  Sprücbe^%  sind  für  Bädsräyana  das  Pratyahham,  das 
Offenbarte  ist  ihm  das  Offenbare,  keiner  weitern  Autorität 
Bedürftige,  Anders  steht  es  mit  der  Smriti^^,  unter  welchem 
Namen  ^nkara  Zeugniese  aus  dem  Sänkhys-  und  Yoga- 
Systeme,  aus  dem  Geeetzbuche  des  Manu,  aus  dem  Mahäbhä- 
ratam  und  den  Furäna's,  sowie  auch  aus  der  vedischen  Sütra- 
Litteratur  anführt.  Denn  während  der  Veda,  vergleichbar  der 
Sonne,  die  ihr  eigenes  Licht  hat,  eine  unbedingte  Autorität 
(nirapehham  pram&nyam  p.  414,6)  besitzt,  so  heifst  die  Smriti 
deswegen  Änvmanmn,  weil  sie,  wie  Qankara  p.  287,11  erklärt, 
zu  ihrer  Stütze  eines  andern  Autoritätsgrundes  (prämänyam) 
bedüHUg  ist.  Wie  nämlich  das  weltliche  Annmänam  auf  das 
Pratyak^am  sieb  stützt  und  nur,  sofern  es  aus  diesem  richtig 
gefolgert  wird,  Beweiskraft  hat,  so  ist  auch  die  Smriti  nur  in 
soweit  als  Autorität  gültig,  wie  sie  die  t^rvtti  durch  ihr  Zeug- 
nis bestätigt  und  durch  richtige  Folgerungen  ergänzt.  Daher 
sie  häufig  zur  Bekräftigung  herangezogen,  nicht  selten  aber 
auch  abgelehnt  wird,  wie  denn  z.  B.  4,2,21  in  Bezug  auf  den 
Auszug  der  Seele  die  Vorstellungen  der  Smriti  (Bhagavadgltä 
8,23)  nur  in  soweit  verworfen  werden,  wie  sie  mit  der  Qruti 
in  Widerspruch  stehen  (p.  1109,5).  —  Im  übrigen  spricht  sich 
BädM'äyana  2,1,11  principiell  gegen  jede  Möglichkeit  aus,  die 
metaphysischen  Wahrheiten  auf  dem  Wege  der  Reflexion 
(tarka)  zu  ergründen,  was  von  paiikara  kommentiert  wird  wie 
folgt  (p.  435,11):  „Und  darum  darf  die  blofee  Reflexion  (ie- 
y,valas  tarkah)  in  einer  durch  die  [heilige]  Überlieferung  (ägama) 
„zu  erkennenden  Sache  sich  nicht  dagegen  erheben,  weil  lle- 
„flexionen,  welche  ohne  die  [heilige]  Überlieferung  nur  auf 
„der  Spekulation  (utprekshd)  der  Menschen  beruhen,  als  halt- 
„los  sich   herausstellen,  indem  diese  Spekulation  ohne  Züge- 


*'  So  werden  z.  B.  Stellen  der  Rigveda-Samhitd  als  „(>uti"  ai^efUhrt 
p. 308,13.  312,1.  3<H,4;  wobingegeu  p. 308,4  mantra  der  truti  gegenüber- 
steht. 

"  Sowie  auch  mit  dem  Äcara  (S.  35).  Tgl.  p.  990,1:  smriti- äcdrä- 
bhydm,  nn  fruIeA. 
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^lung  ist.  Denn  so  werden  die  von  einigen  Sachkundigen 
„mit  Mülie  erdachten  Keflexionen  von  andern  noch  Sacfa- 
^kundigeren  als  [blofs]  scheinbare  erkannt,  und  die  von  die- 
„sen  erdachten  wiederum  ebenso  von  andern.  Darum  kann 
„man  sich  nicht  darauf  verlassen,  dafs  Reflexionen  Bestand 
„haben,  weil  die  Meinungen  der  Menschen  verschieden  sind.  — 
„Aber  [so  könnte  man  einwenden],  wenn  da  einer  ist  von 
„anerkannter  Gröfse,  ein  Kapila  oder  ein  anderer,  der  eine 
„Reflexion  ersonnen  hat,  so  könnte  man  doch  auf  diese  als 
„wohlbegründet  sich  verlassen?  —  Auch  so  fehlt  es  an  der 
„rechten  Begründung,  indem  auch  die  anerkannt  grofsen  Bahn- 
„brecher  {tirthaiara),  wie  KapUa,  Kanada  u.  s.  w,,  sich  offen- 
„bar  widersprechen."  Hierauf  wendet  der  Gegner  ein:  man 
könne  doch  vielleicht,  indem  man  auf  andere  Weise  reflektiere, 
zu  einer  begründeten  Reflexion  gelangen,  denn  dafs  es  über- 
haupt keine  solche  geben  könne,  das  sei  doch  ein  Satz,  der 
sich  auch  nur  auf  Reflexion  gründe  (p.  436,7);  weil  die  eine 
Reflexion  falsch  sei,  so  brauche  es  darum  nicht  auch  die  an- 
dere zu  sein;  die  Meinung,  dafs  alle  Reflexion  unhaltbar  sei, 
hebe  das  auf  ihr  beruhende  Welttreiben  auf  (p.  436,10).  Die 
Reflexion,  meint  er,  könne  ja  auch  darauf  ausgehen,  den  Sinn 
der  Schriftworte  zu  betrachten,  um  so  zur  vollen  Wahrheit  zu 
gelangen  (p.  437,1);  auch  Manu  (12,105)  empfehle  neben  der 
Schriftüberlieferung  die  Wahrnehmung  und  Folgerung;  und 
das  sei  gerade  das  Schöne  an  der  Reflexion,  dafs  sie,  unge- 
bunden durch  frühere  Reflexionen,  im  Falle  diese  unhaltbar 
sein  sollten,  anders  reflektieren  könne  (p.  437,7).  Hierauf  er- 
widert <pankara:  (p.  437,10)  „Wenn  es  sich  auch  herausstellen 
„sollte,  dafs  auf  manchen  Gebieten  die  Reflexion  begründet 
„ist,  so  kann  sie  doch  auf  dem  Gebiete,  von  dem  hier  die 
„Rede  ist,  nicht  von  dem  Vorwurfe  der  Unbegründetheit  frei- 
„gesprochen  werden;  denn  es  ist  nicht  möglich,  dieses  überaus 
„tiefe,  mit  der  Erlösung  zusammenhängende  Wesen  des  Seien- 
„den  (bhäva-yäthätmyam)  ohne  die  [heilige]  Überlieferung 
„irgendwie  zu  erkennen;  denn  in  den  Bereich  der  Wabrneh- 
„mung  (■pratyahsham)  fallt  dieser  Gegenstand  nicht,  weil  er 
„keine  Gestalt  u.  s.  w.  hat,  und  auch  nicht  in  den  Bereich 
„der   Folgerung  (anumanam)    und    der   übrigen   [Pramäna's], 
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„weil  er  keine  Merkmale  (Kngam)  a.  s.  w.  liat."  Hier,  so 
entwickelt  unser  Autor  des  weitern,  wo  es  sich  um  die  volle 
Wahrheit  und  die  aus  ihr  —  wie  alle  zugäben  —  folgende 
Erlösung  handele,  müsse  der  Gegenstand  der  Erkenntnis  ein- 
gestaltig,  die  Erkenntnis  desselben  aber  unwidersprechlicli 
sein.  Die  Reflexionen  nun  erfüllten  diese  BecUngung  nicht, 
denn  sie  widersprächen  sich,  und  was  der  eine  au&telle,  das 
stürze  ein  anderer  wieder  um,  und  was  dieser  an  seine  Stelle 
setze,  das  werde  wiederum  von  andern  umgestürzt  (p.  438,9). 
Auch  werde  das  Sänkhya -System  gar  nicht  als  das  höchste 
von  allen  anerkannt,  und  es  sei  doch  nicht  möglich,  alle  Den- 
ker aller  Länder  und  Zeiten  zusammenzubringen,  damit  sie 
die  endgültige  ßeflexionswahrheit  untereinander  festsetzten. 
Der  Veda  hingegen  als  Erkeantnisquelle  sei  ewig,  sein  G^en- 
stand  stehe  fest,  die  aus  ihm  geschöpfte  volle  Erkenntnis  des- 
selben könne  nicht  von  allen  Refiektierem  der  Vergangenheit, 
Gegenwart  und  Zukunft  abgewiesen  vrerden  (p.  439,5).  Hier- 
mit sei  die  VoUgultigkeit  der  Upanishad-Lehre  bewiesen,  und 
somit  stehe  es  „kraft  der  [heiligen]  Überlieferung  und  kraft 
„der  ihr  nachgehenden  Reflexion"  fest  (was  zu  beweisen  a.  a.  O. 
der  Zweck  ist),  dafs  das  geistige  Brahman  die  caussa  effieiena 
und  zugleich  die  caussa  materialü  der  Welt  sei  (p.  439,7). 

Noch  stärker  ist  was  ^aiikara  bei  Besprechung  desselben 
Punktes  an  einer  andern  Stelle  äufsert.  Auf  die  Einwendung, 
dafs  Brahman  nur  cauKa  efficiens,  nicht  materiaiia  sein  könne, 
weil  die  Eriahrung  (loka)  zeige,  dafs  nur  eine  caussa  eßiciefis. 
wie  z.  B.  der  Töpfer,  mit  Erkenntnis  ausgestattet  sein  könne, 
antwortet  er:  (p.  403,7)  „es  ist  nicht  notig,  dafs  es  hier  sei 
„wie  in  der  Erfahrung;  denn  dieser  Gegenstand  [Brahman] 
„wird  nicht  durch  Folgerung  (aHumänam)  erkannt,  sondern 
„nur  durch  die  Offenbarung  (fabda)  wird  dieser  Gegenstand 
„erkannt,  und  daher  ist  hier  [nur]  nötig,  dafs  es  [das  Anzu- 
„nehmende]  der  Offenbarung  gemäfs  sei,  und  diese  lehrt,  dafs 
„der  erkennende  ffvara  (Herr)  die  caussa  materiaiia  [der  Welt] 
„ist"  (vgl.  p.  1144,13). 

Unter  diesen  Umständen  ist  es  möglieb,  gelegentlich  von 
Brahman  auch  solches  auszusagen,  was  nach  weltlichem  Be- 
messen ein  entschiedener  Widerspruch  ist;  z.B.  dafs  es  nicht 
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ganz  in  der  Erachemungswelt  aufgehe  und  dennoch  ohne  Teile 
sei:  (p.  481,13)  „In  der  Schrift  wurzelt  das  Brahman,  in  der 
„Schrift  hat  es  seinen  Erkenntnisgrund,  nicht  in  der  Siniies- 
„wahmehmung  u,  s.  w-,  darum  muls  man  es  der  Scinift  ge- 
„mäfs  annehmen;  die  Schrift  aber  lehrt  von  dem  Brahman 
„beides,  dafs  es  nicht  ganz  [von  den  Erscheinungen  absorbiert 
„werde],  und  dafs  es  ohne  Teile  sei.  Kommt  es  ja  doch  auch 
„bei  weltlichen  Dingen,  bei  Amuletten,  Zaubersprüchen,  Heil- 
„kräutem  u.  s.  w-,  vor,  dafs  sie  vermöge  der  Verschiedenheit 
„von  Ort,  Zeit  und  Ursache  Kräfte  mit  maniügfachen,  wider- 
„sprechenden  Wirkungen  zeigen,  und  auch  diese  lassen  sich 
„nicht  ohne  Belehrung  durch  die  blofse  Ileflexion  erkennen, 
„und  bestimmen,  was  für  Kräfte,  wovon  begleitet,  worauf  be- 
„züglich,  wozu  zweckdienlich  ein  bestimmtes  Ding  habe,  — 
„wie  sollte  es  denn  möglich ,  sein,  die  Natur  des  Brahman  mit 
„seinen  unausdenkbaren  Machtvollkommenheiten  ohne  die 
„Schrift  zu  erkennen?" 

Dieser  Vorteil,  die  Erfahning  gelegentlich  ignorieren  zu 
dürfen,  kommt  übrigens  nur  dem  Vedäntalehrer,  nicht  seinem 
Gegner  zu  gute:  (p.  595,8)  „Der  Anhänger  des  Brahman  er- 
„forscht  das  Wesen  der  [Welt-] Ursache  u.  s.  w.  gestützt  auf 
„die  [heilige]  Überlieferung,  und  es  ist  nicht  unbedingt  nötig, 
„dafs  er  alles  der  Wahrnehmung  gemäfs  annehme  (na  avaft/avi 
^tagya  yathä-drishtam  eva  aarvam  abhT/upagantavyani) ;  der 
„Gegner  aber,  welcher  das  Wesen  der  [Welt-]  Ursache  u.s.  w. 
,^estützt  auf  Erfahrungsbeispiele  (drishtänta)  erforscht,  muls 
„alles  der  Erfahrung  gemäfs  annehmen,  —  das  ist  der  Untei- 
„schied." 


3.    Die  Offenbarung  des  Veda. 

Um  die  Härte  dieser  Aussagen  zu  mildern,  müssen  wir 
uns  an  die  Ausführungen  in  Kap.  11,2  erinnern  (man  lese 
besonders  die  Stelle  in  Anm.  32,  S.  58),  wonach  alle  empiri- 
schen Erkenntnismittel  und  die  ganze  durch  sie  producierte 
Welt  in  den  Bereich  der  AvüJyu  gehöi-t,  sowie  auch  audei-- 
seits  daran,  dafa  im  Veda,  speciell  in  den  Upanishads,  philo- 
sophische  Kouceptionen  vorliegen,    wie  sie  weder   in  Ind'eij 
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noch  vielleicht  sonet  irgend  in  der  Welt  ihres  Gleichen  haben; 
daher  wohl  die  Anschauung  unseres  Autors  begreiflich  wird, 
dafs  der  Yeda  übermenschlichen  Ursprungs  (^apüvrtuhei/a, 
p.  170,2),  dafs  er  untrüglich  ist  (p.  618,1),  dal's,  wie  wir 
S.  73  fg.  sahen,  die  Crötter  erschaffen  sind,  der  Veda  hin- 
gegen, als  vorzeitliche  Norm  des  Seienden,  ewig  im  Geiste 
des  Weltschöpfers  gegenwärtig  ist  und  von  ihm  „auegehaucht" 
worden  ist*',  worüber  die  beiden  Hauptstellen  folgende  sind: 
(p.  47,2)  „Der  grofse,  vom  pig'^ö^  anfangende  Schriftkanon, 
„welcher,  durch  mancherlei  Wissensdisciplinen  verstärkt,  wie 
„eine  l/ampe  alle  Dinge  beleuchtet  und  gewissermafeen  all- 
„wissend  ist,  hat  als  Ursprung,  als  Ursache  das  Brahman. 
„Denn  nicht  kann  ein  solcher  Kanon  wie  der  Rigveda  u.  s.  w., 
„der  mit  der  Eigenschaft  der  Allwissenheit  ausgestattet  ist, 
„von  einem  andern,  als  einem  Allwissenden  herrühren."  — 
Und  weiter;  (p.  48,4)  „Das  grofse  Wesen,  welches  nalh  der 
„Schrift  [Brih.  2,4,10]  den  der  Einteilung  in  Götter,  Tiere, 
„Menschen,  Kasten,  Ä^rama's  u.  s.  w.  zu  Grunde  liegenden, 
„(tigveda  u.  s.  w.  genannten  Schacht  alles  Wissens  mühelos, 
„zum  Spiele,  dem  Aushauche  eines  Menschen  vergleichbar, 
„hervorgebracht  hat,  mufs  eine  überschwengliche  Allwissenheit 
„und  Allmacht  besitzen." 

Wie  das  Brahman  selbst  frei  von  allen  Unterschieden  ist, 
so  ist  auch  die  Erkenntnis  desselben,  wie  wir  sie  aus  den 
Upanishad's  gewinnen,  durchaus  einheitlich  imd  ohne  Wider- 
spruch: (p.  843,4)  „Ist  es  nicht  festgestellt  worden,  dafs  das 
„zu  erkennende  Brahman  von  allen  Unterschieden   wie  vorn, 


"  Wir  haben  also  in  Indien,  als  Analogon  unserer  Inspiration, 
eine  Exspiration,  durch  welche  den  als  Verfassern  der  vedischen  Texte 
genannten  KisAi*B  dieselben  offenbart  worden  aindj  die  Mantra's  und  Bräh- 
mona's  „erBcheinen"  (pratibhänti)  ihnen,  sind  von  ihnen  „geschaut" 
(drishta)  worden;  vgl.  p. 301,6:  „^aunaka  und  die  andern  (Verfasser  von 
„PrUi;&khya's]  lehren,  daTs  die  Dekaden  [des  Rigveda]  von  Madkvcchandas 
„[dem  Verfasser  der  Anfangshyurnen  im  Rigveda]  und  den  übrigen  Eishi'a 
„geschaut  worden  sind."  Ebenso  sind  nach  p.  314,13  auch  die  Br&h- 
mana'e  v«n  den  BisAi's  geschaut  worden:  righinäm  mmiTa-brähmana- 
daTginäm;  vgl.  p.  119,3:    mantra-bTäktnanayof  ca  ekärthatvam  jfuktam, 


av^Qlifiäl.        .   , 
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^hinten  u.  6.  \r.,  frei,  einheitlich  und  wie  der  Salzklumpen 
„[Brih,  4,5,13]  eines  Geschmackee  ist?  Wie  kann  da  der  Ge- 
„dankfl  kommen  an  eine  Verschiedenheit  oder  Nichtverschieden- 
„heit  der  Erkenntnis?  Denn  dafs,  wie  die  Vielheit  von  [from- 
„men]  Werken,  so  auch  eine  Vielheit  in  Betreff  des  Brahman 
„vom  Vedäuta  gelehrt  werde,  das  kann  man  ja  doch  nicht 
„behaupten,  indem  Brahman  eines  und  eingeetaltig  ist.  Und 
„ist  das  Brahman  eingeataltig,  so  können  doch  die  Erkennt- 
„nisse  über  dasselbe  nicht  vlelgeBtaltig  sein;  denn  die  Au- 
fnahme, dafs  anders  der  Gegenstand  und  anders  die  Erkennt- 
„nis  desselben  sei,  ist  notwendig  irrig.  Und  wenn  hinwiederum 
„über  das  eine  Brahman  vielerlei  Erkenntnisse  in  andern 
„Vedänta- Texten  gelehrt  würden,  von  denen  die  einen  wahr, 
„die  andern  irrig  wären,  SO  würde  der  Fall  des  Nichtglanbens 
„an  den  Vedänta  [d.  h.  die  Upanishad's]  eintreten  [vgl. 
„p.  104,1],  —  darum  also  darf  man  nicht  den  Zweifel  erheben, 
„als  wären  im  Vedänta  Differenzen  bei  der  Erkenntnis  des 
„Brahman."  Diesem  Grundsatze  entsprechend  werden  die 
zahlreichen  WidersprücJie  in  den  Upanishad's  wegerklärt  (als 
Beispiel  kann  1,1,27  dienen)  oder  auch  unter  dem  weiten 
Mantel  der  exoterischen  Wissenschaft,  von  der  im  folgenden 
Kapitel  die  Kede  sein  wird,  geborgen.  Doch  werden  auch 
wieder  gelegentlich  in  den  Paralleltexten  der  Upanishad's 
kleine  Widersprüche  zugegeben,  mit  der  Bemerkung,  dafs 
dieselben  nicht  von  Belang  seien. '^ 

Wo  der  Sinn  der  Schriftworte  zweifelhaft  ist,  da  ent- 
scheidet die  ErfahruDgsregel  (lawkiko  nyayah)^  p.  1064,5: 
„Aber  es  ziemt  sich  doch  nicht,  durch  eine  Erfahrungsregel 
„die  Schriftanschauung  zu  meistern?  —  Darauf  antworten 
„wir:  dem  ist  so,  wo  der  Sinn  der  Schrift  ausgemacht  ist; 
„wo  er  aber  zweifelhaft  ist,  da  ist  es  nicht  unzulässig,  behufs 
„seiner  Klarstellung  zu  einer  Erfahrungsregel   seine  Zuflucht 


'*  Z.  B.  p.  222,2.  849,11.  855,6;  na  U  elävatä  vigeshena  viäijn- 
ekatvam  i^agacchati.  ~  418,12:  frulinäm  paraspara-tiirodhe  satt,  eka- 
vafena  itard  «iyanle.  —  BeBooders  gilt  dies  von  WidersprQchea  in 
Dillen,  wobei  das  Ziel  des  HenscheD  (purusha-miha)  nicht  in  Frage 
kommt,  p.  314,7. 
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„zu  nehmen ;"  —  wie  deno  überhaupt  die  weltlichen  Er- 
kenntnisDiittel  immerhin  zur  Erforschung  des  Schriftainnes 
mitbehülfltch  sind:  (p.  40,6)  „Die  Erkenntnis  des  Brahman 
„wird  vollbracht  dadurch,  dafs  man  den  Sinn  des  Vedawortes 
„erwägt  und  entscheidet;  nicht  wird  sie  vollbracht  durch  an- 
„dere  Erkenntnismittel  wie  Folgerung  (anumdnam)  u.  s.  w. 
„Obwohl  es  nun  aber  die  Vedäntatexte  sind,  welche  die  Ur- 
„sache  für  Entstehung  u.  s.  w.  der  Welt  kund  thun,  so  ist 
„doch,  zum  Zwecke  der  Sicherung,  dafe  man  ihren  Sinn 
„[richtig]  erfafst  hat,  auch  eine  den  Vedäntaworten  nicht 
„widersprechende  Folgerung  als  Erkenntnismittel  nicht  aus- 
„geschlossen.  Denn  von  der  Schrift  selbst  [Bfih.  2,4,5.  Chänd. 
„6,14,2]  wird  die  Reflexion  mit  zur  Hülfe  genommen."  — 
(p.  42,3:)  „Denn  bei  der  Brahmanforschung  ist  nicht  wie  bei 
„der  Pflichtforschung  [der  Pürva-mimän^d]  die  Schrift  aus- 
„schliefsliche  Autorität,  sondern  hier  sind,  je  nachdem  es 
„kommt,  Autorität  die  Schrift  und  die  [innere]  Wahrnehmung 
„('anMÖÄapoJ  u.  s,  w.  Denn  die  Erkenntnis  des  Brahman  er- 
„reicht  ihren  Endpunkt  in  der  Wahrnehmung,  sofern  sie  sich 
„auf  einen  wirklich  vorhandenen  Gegenstand  bezieht."  — 
(p.  44,6:)  „Aber  gehört  nicht  das  Brahman,  sofern  es  etwas 
„wirklich  Vorhandenes  ist,  allein  in  den  Bereich  der  andern 
„Erkenntnismittel,  und  ist  nicht  folglich  die  Betrachtung  der 
„Vedäntaworte  zwecklos?  —  Doch  nichtl  Denn  da  es  kein 
„Objekt  der  Sinne  ist,  so  würde  sich  sein  [Kausal-] Nexus 
„mit  der  Welt  nicht  [mit  Sicherheit]  ergreifen  lassen.  Näm- 
„lich:  die  Sinne  haben  ihrer  Natur  nach  als  Objekt  die 
„Aufsendinge  und  nicht  das  Brahman.  Wäre  Brahman  ein 
„Objekt  der  Sinne,  so  würde  man  die  Welt  als  eine  mit 
„Brahman  verknüpfte  Wirkung  erfassen.  Nun  man  aber  die 
„Wirkung  allein  wahrnimmt,  so  läTst  sich  [ohne  Offenbarung] 
„nicht  ausmachen,  ob  sie  mit  Brahman  oder  vielleicht  mit 
„sonst  etwas  [als  Ursache]  verknüpft  ist  [da  dieselbe  Wirkung 
„verschiedene  Ursachen  haben  kann]." 

Von  der  hier  eröffneten  Möglichkeit,  die  Reflexion  zur 
Hülfe  zu  nehmen,  wird  nun  von  unserm  Autor  ein  viel  wei- 
ter gehender  Gebrauch  gemacht,  als  es  nach  diesen  Äufse- 
rungen  scheinen  mochte.    Da  sich  an  diese  Seite  des  Werkes 
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dee  ^nkara  für  uns  das  Hauptinteresse  knüpft,  so  werden 
wir  seine  endlosen  Vedacitate  möglichst  übergehen,  hingegen 
der  philosophischen  Reflexion  unsere  ganze  Aufmerksamkeit 
zuwenden.  Die  Durchbildung  derselben,  wie  sie  uns  in  ^!^- 
kara's  Commentar  entgegentritt,  mag  selbst  dafür  sprechen, 
dafs  wir  es  hier  mit  einem  nicht  blofs  theologischen,  sondern 
auch  in  hohem  Grade  philosophischen  Denkmale  des  indischen 
Altertums  zu  thun  haben. 
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1.    Berechtigung  der  exoteriBchen  Metaphysik. 

Alle  Metaphysik  hat  mit  der  grofsen,  im  ganzen  Gebiete 
der  Wissenschaften  einzigen  Schwierigkeit  zu  kämpfen,  dafs 
sie  in  Begriffen  denken,  in  Worten  aussprechen  mufs,  was 
eigentlich  denselben  heterogen  ist,  sofern  alle  Worte  und  Be- 
griffe zuletzt  entspringen  aus  der  Anschauung  der  empirischen 
Bealität,  über  welche  eben  Metaphysik  hinauszugehen  unter- 
nimmt, um  das  „Selbst"  (dtman)  der  Welt,  das  „ovruc  Sv", 
das  „Ding  an  sich"  zu  ergreifen,  welches  in  aller  empirischen 
Healität  zur  Erscheinung,  zum  Ausdrucke  kommt,  ohne  doch 
mit  derselben  identisch  zu  sein. 

Sofern  nun  Metaphysik  sich  den  Formen  der  empirischen 
Anschauung  anbequemt,  um  in  ihnen,  ihren  Inhalt  auszudrucken, 
nimmt  sie  notwendigerweise  einen  gleichnisartigen,  mehr  oder 
iger  mythischen  Charakter  an  und  wird,  da  dies  die  ein- 
Form ist,  in  der  sie  vom  Volke,  das  ihrer  bedarf^  gefafst 
den  kann  (iKtltoi^  hl  tol?  i^o  it  itapaßoXai;  tä  tcccvt«  fl- 
i,  Ev.  Marci  4, 11),  esoterische  Metaphysik  genannt. — 
im  sie  hinwiederum  den  Weg  der  strengen  Wissenschaft 
lält,  um  ein  in  allen  seinen  Teilen  vollkommen  beweis- 
!S,  jedem  Widerspruche  gewachsenes  Ganze  zu  gewinnen, 
8  sie  oft  schwierige  Umwege  wählen,  die  Begriffe  in 
migfacher  Umdeutung  und  unter  allerlei  Reserven  ver- 
iden  und  vielfach  auf  deutlich  vorstellbare  Resultate  gänz- 
verzichten;  —  welches    alles   eiße    grofge,    nur   wenigen 
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erreichbare  Kraft  und  Übung  der  Abstraktion  erfordert,  daher 
für  diese  Form  unserer  Wissenschafl  der  Name  esoterische 
Metaphysik  in  Anspruch  zu  nehmen  ist. 


2.  Ezoterieche  und  esoterische  Form  des  Vedänta. 

a)  Überblick. 

Dem  G-esagten  gemafs  hat  auch  die  Metaphysik  des  Ve- 
dänta zwei  FormeD,  eine  theologische,  exoterische  und 
eine  philosophische,  esoterische-,  beide  Formen  liegen  in 
dem  Ton  uns  zu  analysierenden  Werke  vor,  laufen  neben- 
einander her  und  stehen  auf  allen  fünf  Gebieten  der  Vedänta- 
lehre,  nämlich  auf  dem  der  Theologie,  der  Kosmologie, 
der  Psychologie,  der  Lehre  von  der  Seelenwanderung 
und  der  von  der  Erlösung  in  einem  fortlaufenden  Wider- 
spruche, der  durch  die  Natur  der  Sache  bedingt  ist.  Die 
grofse  Schwierigkeit  für  das  philosophische  Verständnis  der 
Brahmasütra^s  liegt  nun  aber  darin,  dafs  beide  Äufiassungs- 
formen  weder  im  Texte  noch  im  Commentare  deutlich  von- 
einander geschieden  werden,  vielmehr  überall  miteinander  ver- 
wachsen auftreten,  in  der  Art,  dols  das  Grundgewebe  des 
Ganzen  in  einer  Darstellung  der  exoterischeu,  oder  wie  wir 
sie  (mit  einer  Erweiterung  des  Begriffs,  deren  Berechtigung 
im  Folgenden  nachzuweisen  sein  wird)  auch  nennen  können, 
der  niedern  Wissenschaft  (aparä  mdyä)  besteht,  welche 
aber  auf  allen  Gebieten  durchbrochen  wird  durch  die  mit  ihr 
in  Widerspruch  stehende  esoterische  oder  höhere  Wissen- 
schaft (para  vidyd),  ein  Verhältnis,  welches  uns  nötigt,  die 
Berechtigung  unserer  Grundauffassung  schon  hier  vorgreifend 
nachzuweisen. 

Wie  schon  aus  dem  Inhaltsverzeichnisse  am  SchluTs  unseres 
ersten  Kapitels  zu  ersehen  ist,  stellt  die  Vedäntalehre  sich 
zunächst  dar  als  ein  farbenreiches  Weltgemälde  auf  mytho- 
logischem Grunde.  Der  erste  Teil  enthält  in  Adhy&ya  I  die 
Theologie,  welche,  an  der  Hand  von  sieben  mal  vier  Upa- 
nishadstellen  das  Wesen  des  Brahmsn,  seine  Beziehung  zur 
Welt  als  ihr  Schöpfer,  ßegierer  und  Vemichter,   sein  Ver- 
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hähnis  zur  Seele,  seine  mannigfachen  Namen  und  Attribute 
erörtert.  Hieran  schliefst  sich  in  Adhyäya  II  die  Kosmo- 
logie, welche  über  das  Verhältnis  der  Welt  zu  dem  Brahman 
als  Ursache,  über  ihre  stufenweise  Evolution  aus  demselben 
und  Keabsorption  in  dasselbe  Aufschlufs  giebt,  und,  von  11,3,15 
an,  die  Psychologie,  in  der  von  der  Natur  der  Seele  und 
ihrer  Organe,  von  ihrem  Verhältnisse  zu  Gott,  zum  Leibe,  zu 
den  eigenen  Thaten  eingehend  gehandelt  wird.  In  Adhyäya  III 
folgt  weiter  zunächst  die  Lehre  von  der  Seelenwanderung, 
sodann  in  111,2  ein  Nachtrag  zur  Psychologie  (111,2,1-10) 
und  ein  solcher  zur  Theologie  (111,2,11-41);  der  Kest  des 
Adhyäya  bietet  ein  buntes  Gemisch  von  Erörterungen  meist 
exegetischer  Art,  als  dessen  Hauptinhalt  man  allenfalls  mit 
Qankara  (p.  1049,3)  die  Lehre  von  den  Mitteln  (sddhuna)  zw 
höhern  und  niedern  Wissenschaft,  d.  h.  zur  Erkenntnis  und 
zur  Verehrung  des  Brahman  angeben  kann.  Zumeist  drehen 
sich  dabei  die  Erörterungen  um  die  wunderliche  Frage,  ob 
gewisse  Vedastellen  zu  einer  „Vidyä"  zusammenzu&ssen  oder 
ob  sie  zu  trennen  seien,  eine  Frage,  welche  eben  nur  für  die 
niedere,  auf  Verehrung  abzweckende  Wissenschaft  einen  Sinn 
hat.  Der  Schlufs  des  Werkes  endlich,  Adhyäya  IV,  enthält 
die  Eschatologie;  er  schildert  umständlich  den  Auszug  der 
Seele  nadi  dem  Tode,  und  wie  darauf  die  einen  auf  dem 
Väterwege  (pitriyana)  zu  neuer  Verkörperung  gelangen,  wäh- 
rend hingegen  die  andern,  die  Verehrer  des  Brahman,  auf  dem 
Götterwege  (devayäna)  höher  und  höher  hinauf  bis  in  das 
Brahman  geleitet  werden,  von  wo  „keine  Wiederkehr  ist"  — 
nach  den  Upanishad's,  nicht  aber  ohne  weiteres  nach  der 
Konsequenz  unseres  Systems:  denn  dieses  Brabman  ist  nur 
das  „niedere"  Brahman,  d.  h.  das  Brahman,  wie  es,  mit  Attri- 
buten Cguna)  versehen,  ein  Gegenstand  der  Verehrung  und 
nicht  der  „universellen  Erkenntnis"  (samyagdarfanam)  ist;  erst 
nachdem  diese  letztere,  d.  h.  die  esoterische  Lehre  in  Brah- 
man's  Welt,  dem  Frommen  zu  Teil  geworden,  wird  auch  er 
erlöst;  bis  dahin  ist,  obgleich  er  in  Brabman's  Welt  und  der 
Herrlichkeit  (aifvaryam)  teilhaftig  ist,  bei  ihm  „die  Finsternis 
noch  nicht  verscheucht"  (p.  1154,9),  „das  Nichtwissen  noch 
nicht  vernichtet"  (p.  1133,15),  d.  h.  er  besitzt  nur  die  niedere 
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"Wissenschaft  (apard  vidt/d)^  deren  Inhalt  alles  bisher  Er- 
wähnte bildet,  nicht  die  ihr  entgegengesetzte  höhere  Wissen- 
schaft, die  pard  vtdyd  oder  das  »amyagdar^anam,  d-  h.  die 
rein  philosophische,  esoterische  Lehre,  welche  auf  allen  Ge- 
bieten dieses  mit  empirischen  Farben  ausgeführten  WelU 
gemäldes,  ihm  widersprechend,  zum  Durchhruche  kommt,  und 
deren  Resultate  man,  je  nach  dem  metaphysischen  Stand- 
punkte, den  ein  jeder  einnimmt,  wunderlich,  oder  aber  auch 
vmnderbar  finden  mag.  Sie  lehrt  zunächst  in  der  Theologie, 
daTs  Aas  Brahman  nicht  so  oder  so,  sondern  ohne  alle  Attri- 
bute {'^ttyo),, Unterschiede  (vi^aha)  und  Bestimmungen  (upddki), 
somit  auch  in  keiner  Weise  definierbar  oder  darstellbar  ist. 
Und  dieses  bestimmungslose  Brahman  ist  das  allein  Seiende, 
und  aufser  ihm  ist  nichts;  daher  in  der  Kosmologie  so  we- 
nig von  einem  Ursprung  der  Welt,  wie  von  einem  Dasein 
derselben  die  Rede  sein  kann,  sondern  nur  davon,  dafs  es  ein 
von  Brahman  Verschiedenes  fnönö),  eine  Vielheit  der  Dinge 
(prapaAca)  überhaupt  nicht  giebt,  und  dafs  die  in  Namen  und 
Gestalten  ausgebreitete  Welt  wesenlos  (avastu)  und  nur  ein 
Blendwerk  (mäyä)  ist,  welches  Brahman  als  Zauberer  (maydvin) 
BUS  sich  heraussetzt  (praedraifati)  wie  der  Träumende  die 
Traumgestalten  (p.  432,8).  Ingleichen  fällt  aUe  weitere  Psy- 
chologie weg,  nachdem  das  Wort  „tat  tvam  aai^  (das  bist  du) 
begriffen  worden  ist,  nach  welchem  die  Seele  jedes  Menschen 
nicht  ein  Ausflufs,  nicht  ein  Teil  des  Brahman,  sondern  voll 
und  ganz  dieses  selber  ist.  Wer  dies  erkannt  hat,  für  den 
giebt  es  weder  mehr  eine  Wanderung  der  Seele  noch  auch 
eine  Erlösung;  denn  er  ist  schon  erlöst;  das  Fortbestehen 
der  Welt  und  des  eigenen  Leibes  erscheint  ihm  nur  noch  als 
eine  Illusion,  deren  Schein  er  nicht  heben,  die  ihn  aber  auch 
nicht  weiter  täuschen  kann,  bis  dann,  nach  Dahinfall  des  Lei- 
bes, er  nicht  wie  die  andern  auszieht,  sondern  bleibt  wo  er 
ist  und  was  er  ist  und  ewig  war,  nämlich  das  Urprincip  aller 
Dinge,  „das  seiner  Natur  nach  ewige,  reine,  freie  Brahman." 
Dieses  ist  das  Samyagdarganam^  die  Vtdyd  im  strengeren 
Sinne  dieses  Wortes,  welcher  einerseits  die  empirische  Kosmo- 
logie und  Psychologie  als  die  Avidyd,  anderseits  die  Lehre 
von  dem  aparam^  aaguifam  brahma,  von  seiner  Verehrung  und 
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dem  Eingänge  in  dasselbe  auf  dem  Wege  des  devayäna  als 
die  apard  vidyä,  sagunä  vidyä,  deren  Besitzer  aber  dann  auch 
gel^entlich  wieder  vidvän  genannt  wird  (p.  1095,11.  1134,11), 
gegeuüberstebt.  Grenau  besehen  ist  diese  apard  vidyä  nichts 
anderes,  als  die  Metaphysik  in  empirischem  Gewände,  d.  h. 
die  Vidyä,  wie  sie,  betrachtet  auf  dem  Standpunkte  der  Avidyä 
(des  uns  angebomen  Kealismus),  erscheint;  bei  ^ankara  fin- 
det sich  allerdings  diese  Definition  nicht,  wie  denn  über- 
haupt der  Gegensatz  der  esoterischen  und  exoteriechen  Lehren 
und  der  innere  Zusammenhang  der  letztern  unter  sich  ebenso 
gut  wie  der  ersteren  für  ihn  nicht  zu  der  Deutlichkeit  gelangt 
ist,  mit  der  wir  ihn  hier  aussprechen  und  aussprechen  müssen, 
wenn  wir  nicht  auf  ein  volles  Begreifen  des  Syatemes  Ver- 
zicht leisten  wollen.  Was  unsern  Autor  daran  hinderte,  wie 
ihrerseits  die  pard  vidyd,  so  im  Gegensatze  dazu  die  apard 
vidyd  mit  der  Lehre  von  der  Weltschopfung  und  dem  Sam- 
sära  zur  Einheit  eines  exoterischen  Systems  zusammenzufassen, 
das  war  einmal  die  überwi^endc  Aufmerksamkeit,  welche  er, 
nach  indischer  Weise,  den  theologischen  und  eschatologiechen 
Fragen  zuwendete,  anderseits  die  Scheu,  dem  Bui^hstaben  des 
Veda,  in  welchem  esoterische  und  exoterische  Lehren  unver- 
mittelt nebeneinanderliegen,  durch  eine  Anerkennung  des 
Widerspruches  beider  zu  nahe  zu  treten;  daher  er  z.  B.  sich 
abquält,  die  Lehren  von  der  Schöpfting  der  Welt  durch  Brah- 
man  dadurch  aufrecht  zu  halten  und  mit  seiner  bessern  Ein- 
sicht von  der  Identität  beider  zu  vereinigen,  dafs  er  Ursache 
und  Wirkung  als  identisch  zu  erweisen  versucht,  und  nun 
immerfort  (z.  B.  p.  374,12.  391,10.  484,2.  491,1)  behauptet, 
die  Lehren  von  der  Schöpfung  hätten  nur  den  Zweck,  diese 
Identität  der  Welt  mit  Brahman  zu  lehren,  eine  Meinung, 
welche  mit  der  ausführlichen  und  realistischen  Behandlung, 
welche  er  selbst  denselben  angedeihen  läfst,  nicht  in  Einklang 
zu  bringen  ist. 

Natürlich  werden  wir  unserm  Autor  keine  Gewalt  anthun, 
und  wo  wir  an  dem  Oi^anismus  seines  Systems  eine  falsche 
Verwachsung  bemerken,  da  werden  vrir  dieselbe  nur  su&eigen, 
nicht  durchschneiden;  auf  der  andern  Seite  aber  haben  wir 
das  ßecht,  philosophische  Kritik  zu  üben,  und  diese  wird  um 
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ao  besser  sein,  je  mehr  sie  ganz  von  innen  heraus,  nus  den 
Principien  des  Systems  selbst  geübt  wird.  Denn  in  jedem 
philosophischen  Systeme  liegt  noch  etwas  mehr,  als  sein  Ur- 
heber  hineingelegt  hat;  der  Genius  reicht  weiter  als  das  In- 
dividuum, und  es  ist  die  Aufgabe  des  Historikers,  nachzu- 
iveisen,  wo  der  Denker  hinter  der  Tragweite  seiner  Gedanken 
zurückgeblieben  ist. 

Zu  diesem  Zwecke  mufs  es  gestattet  sein,  schon  hier,  an 
der  Schwelle  unserer  Darstellung  des  Systems,  die  Stellen 
zusammenzubringen,  welche  unsere  Grundaufbssung  desselben 
rechtfertigen:  sie  werden  die  Leuchttürme  bilden,  auf  die  wir 
zu  blicken  haben,  um  uns  bei  unserer  mühsamen  und  gefähr- 
lichen Fahrt  zu  orientieren,  und  aus  ihnen  werden  wir  den 
Mafsstab  entnehmen,  um  zu  prüfen,  wo  unser  Autor  hinter 
der  Gröfse  seiner  eigenen  Gesichtspunkte  zurückgeblieben  ist. 

b)  Exoterische  und  egoterigcbe  Theolc^e, 

Vollkommen  deutlich  und  bewufst,  wenn  auch  nicht  überall 
im  Einzelnen  durchgeführt,  finden  wir  den  Gegensatz  exo- 
terischer  und  esoterischer  Lehre  auf,  dem  Gebiete  dei-  Theo- 
logie, unter  dem  Namen  der  niedern,  attributhaften 
(aparä^  aagunä)  und  der  hohem,  attributfreien  Wissen- 
schaft (parä,  nirgunä  viilyä);  erstere  ist  die  Lehre  von  dem 
niedern,  attributhaften,  letztere  die  von  dem  hohem, 
attributfreien  Brahman  (aparam,  sagunam,  savi^eaham^ 
auch  /cäryam,  amukhyam  hrahma  imd  param,  nirgunam,  nir- 
vi^eshani,  auch  avikritam^  mvkhyam,  fuddham  hrahma);  jenes 
ist  Gegenstand  der  Verehi'ung,  dieses  der  Erkenntnis;  bei 
jenem  findet  ein  Befehlen  der  Pflichterfüllung  statt,  bei  diesem 
nicht  (p.  1077,7);  jenes  hat  mancherlei  Belohnungen,  dieses 
hat  als  einzige  Frucht  die  Erlösung, 

Die  Hauptstellen  sind  folgende: 

(p.  111,3:)  „Das  Brahman  wird  in  zwei  Formen  erkannt, 
„[1.]  als  charakterisiert  durch  Bestimmungen  (upädhi),  die  aus 
„der  Vielheit  seiner  Umwandlungen  in  Namen  und  Gestalten 
„[geschöpft  sind],  und  [2.]  im  Gegensatze  dazu  als  frei  von 
„allen  Bestimmungen." 
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(p,  803,3:)  „Es  giebt  in  Bezug  auf  das  Brahman  Schrift- 
„stellen  von  zweifachem  Charakter  (liüffam);  die  einen,  wie 
„z.  B.  «allwirkend,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend  a 
„u.  8.  w.  [Chänd.  3,14,2,  vgl.  oben  S.  ä'i],  haben  als  Charakter 
„sein  Behafleteein  mit  Unterschieden  (vi^esha),  die  andern,  wie 
„z.  B.  «nicht  grob,  nicht  fein,  nicht  kurz,  nicht  lang»  u.  s.  w. 
„(Brih.  3,8,8),  haben  als  Charakter  seine  Freiheit  von  allen 
„Unterschieden.  . . .  Aber  es  geht  nicht  an,  wegen  der  Schrift- 
„stellen  von  beiderlei  Charakter,  anzunehmen,  dafs  auch  das 
„höchste  (param)  Brahman  an  sich  (svatas)  von  beiderlei 
„Charakter  sei;  denn  ein  und  dasselbe  Ding  kann  nicht  an 
„sich  als  mit  Unterschieden  wie  Gestalt  u.  s.  w.  versehen  und 
„als  das  Gegenteil  erkannt  werden,  weil  sich  dies  wider- 
„spricht. . . .  Und  dadurch ,  dafs  man  es  mit  Bestimmungen 
„(upädhi)  verbindet,  kann  ein  anderartiges  Ding  nicht  anderer 
„Natur  werden;  denn  wenn  ein  Bergkrystall  klar  ist,  so  wird 
„er  durch  Verbindung  mit  Bestimmungen  wie  rote  Farbe 
„u.  dgl.  nicht  unklar;  vielmehr  ist  sein  Durchdrungensein  mit 
„Unklarheit  nur  eine  Täuschung  (bkrama)^  und  was  ihm  die 
„Bestimmungen  beilegt,  das  ist  das  Nichtwissen  (avidyä). 
„Daher,  wenn  auch  der  eine  oder  andere  Charakter  angenom- 
„meu  wird,  so  mufs  man  doch  das  Brahman  als  unabänderlich 
„frei  von  allen  Unterschieden  auffassen,  nicht  umgekehrt. 
„Denn  überall  wird  in  den  Schrill  Worten,  wo  es  sich  darum 
„handelt,  das  eigentliche  Wesen  des  Brahman  zu  lehren,  durch 
„Stellen  wie  «nicht  hörbar,  nicht  fühlbar,  nicht  gestaltet,  un- 
„vergänglich »  (Käfh.  3,15),  gelehrt,  dafs  das  Brahman  aller 
„Unterschiede  völlig  enthoben  ist."  "* 

(p.  133,7:)  „Denn  wo  die  Natur  (rüpam)  des  höchsten 
„Herrn  unter  Fernhaltung  aller  Unterschiede  gelehrt  wird,  da 
„gebraucht  der  Schriftkanon  Ausdrücke  wie:  «nicht  hörbar, 
„nicht  fühlbar,  nicht  gestaltet,    uiwer^nglich »   (Kät.h.  3,15). 


"  Vgl.  p.  606,9:  „Darum  murs  man,  geniärs  der  Schrift,  in  diesen 
len  das  Brahman  als  ganz  gestaltlos  (niräkäram)  festhalten;  die  an- 
1  Stellen  aber,  welche  sich  auf  Brahman  als  ein  gestaltetes  (äkäravat) 
eheu,  haben  nicht  es  selbst,  sondern  eine  Vorschrift  der  Verehrung 
isanä)  im  Auge." 
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„Weiter  wird  aber  auch  d.er  höchste  Herr,  indem  er  von  allem 
„die  Ursache  ist,  aufgezeigt  als  uDterschieden  durch  gewisse 
„Qualitäten,  der  Umwandlung  [der  Schöpfung,  die  eine  Um- 
„wandlung  von  ihm  ist],  wenn  es  heilst:  aallwirkend,  all- 
„wünschend,  allriechend,  allschmeckend  u  (Chänd.  3,14,2),  und 
„ebenso  steht  es  mit  seiner  Bezeichnung  als  « der  [Mann  in 
„der  Sonne]  mit  goldnem  Barte»  (Chänd.  1,6,6)  u.  s.  w." 

(p.  1121,1:)  „Weil  dem  höhern  {param)  Brahman  das  me- 
„dere  (aparam)  Brahman  nahe  steht,  deswegen  ist  es  kein 
„Widerspruch,  auch  auf  letzteres  das  Wort  Brahman  anzu- 
„wenden.  Denn  es  steht  damit  so,  dafs  das  höhere  Brahman 
„selbst,  sofern  es,  mit  reinen  Bestimmungen  (vifuddlia-vpädki) 
„verbunden,  hin  und  wieder  durch  gewisse  Umwandlungs- 
„qualitäten,  wie  aManas  ist  sein  Stoff»  (Chänd.  3,14,2)  u.  s.  w. 
„zum  Zwecke  der  Verehrung  bezeichnet  wird,  das  niedere 
„Brahman  ist." 

(p.  867,12:)  „Auch  werden  diese  Qualitäten  [aus  Taitt.'i,5; 
„«Liebes  ist  sein  Haupt»  u.  s.  w.]  an  dem  höchsten  Brahman 
„nur  angenommen  als  ein  Mittel,  die  Gedanken  auf  dasselbe 
„zu  lenken  (citta-avatära-vpäya-^mätratvetta),  nicht  ziim  Zwecke 
„der  Erkenntnis,  . . .  und  diese  Regel  [dafs  solche  Qualitäten 
„nur  an  ihrem.  Ort,  nicht  allgemeine  Gültigkeit  haben]  hat 
„auch  anderwärts,  wo  es  sich  um  bestimmte,  zum  Zwecke  der 
„Verehrung  gelehrte  Qualitäten  des  Brahman  handelt,  An- 
„wendung.  . . .  Denn  das  Mehr  und  Minder  von  Attributen, 
„bei  welchem  das  [empirische]  Ti'eihen  der  Vielheit  fortbesteht 
,,(sati  bheda-vyavahdre),  hat  statt  bei  dem  attributhaften  (aa- 
,^gunam)  Brahman,  nicht  bei  dem  attributlosen  (nirgunam), 
„höchsten  Brahman," 

(p.  112,2:)  „An  tausend  Stellen  lehrt  die  Schrift  die  Zwei- 
„fÖrmigkeit  des  Brahman,  indem  sie  dasselbe  als  Objekt  des 
„Wissens  und  des  Nichtwissens  (mdyä-avidyä-viBhaya)  unter- 
„scheidet.  Auf  dem  Standpunkte  des  Nichtwissens  (avidyä- 
.„avastkdydm)  nun  hat  alle  Beschäftigung  mit  Brahman  das 
„Kennzeichen,  dafs  sie  es,  als  Objekt  der  Verehrung  und  sei- 
„neu  Verehrer  [einander  gegenüberstellt];  dabei  haben  gewisse 
„Verehrungen  des  Brahman  als  Zweck  Aufschwung  (abhyudaya)^ 
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,^ewisse  haben  als  Zweck  stufenweise  Erlösung  (kramamuhi), 
,^wiB9e  haben  als  Zweck  Gedeihen  des  Opferwerkps^";  und 
„dieselben  sind  verschieden,  je  nachdem  die  Attribute  (ffuna), 
„Unterschiede  (vifesfia)  und  Bestimmungen  (upädhij  verschieden 
„sind.  Obgleich  nun  der  durch  diese  oder  jene  Attribute  und 
„Unterschiede  unterschiedene,  zu  verehrende  Gott,  der  höchste 
„Atman,  nur  einer  ist,  so  sind  doch  die  Belohnungen  [der 
„Verehrung]  je  nach  der  Verehrung  der  Attribute  ver- 
„schieden." 

(p.  148,2:)  „Denn  wo  das  von  aller  Verbindung  mit  Unter- 
„schieden  (vifesha)  freie,  höchste  Brahman  (param  hraltma) 
„als  Seele  nachgewiesen  wird,  da  ist,  wie  [aus  der  Schrift]  zu 
„ersehen,  nur  eine  einzige  Frucht,  nämlich  die  Erlösung;  wo 
„hingegen  das  Brahman  in  seiner  Verbindung  mit  unterschied- 
„lichen  Attributen  (guna-vi^esha),  oder  in  seiner  Verbindung 
„mit  unterschiedlichen  Sinnbildern  \^pratika-vi^esha,  worüber 
„4,1,4.  4,3,15-16]  gelehrt  wird,  da  werden  hohe  und  niedrige, 
„nur  auf  den  Samsära  beschränkte  (samsdra-gocardni  eva)  Be- 
„lobnungen  aufgewiesen."  ^^ 


'"  Vgl.  p.  815,5 :  „Die  Frucht  derselben  [der  Verehrungen  des  sagitnam 
„brahmd\  ist  je  nach  der  Unterweisung  manchmal  Vernichtung  der  SOnde, 
„manchmal  Erlangung  tod  [himmlischer]  Herrlichkeit  (aifvaryam),  manch- 
„mal  stufenweise  Erlösung  j  so  ist  es  zu  verstehen.  Somit  ist  es  regel- 
„recht,  anzunehmen,  dafs  die  Schriftworte  von  der  Verehrung  und  die 
„ächriftworte  von  Brahman  [als  Gegenstand  der  Erkenntnis]  verschiedene 
■'-'■-'■"   ~-~^\  einen  Zweck  haben." 

1047,7:  „Wo  keine  Verschiedenheit  der  Lehre  vorhanden 
auch  nicht,  wie  bei  der  Werkfrucht,  eine  bestimmte  Ver- 
ler Frucht  sein.  Denn  bei  deijenigen  Lehre  [der.  nirgunä 
le  das  Mittel  zur  Erlösung  ist,  ist  keine  Verschiedenheit 
Verken.  Hingegen  bei  den  attrihuthaften  T^ebren  (sagunäsw 
•  z.  B,  cManas  ist  sein  Stoff,  Prftna  sein  Leib»  (Cb&ud. 
w.,  findet,  zufolge  der  Beimischung  oder  Ansscheidung  von 
le  Verschiedenheit  statt,  nnd  sonach,  wie  bei  der  Frucht 
ine  je  nach  der  Eigentümlichkeit  bestimmte  Verschiedenheit 
Und  dafür  ist  ein  Wahrzeichen  der  Schrift,  wenn  es  heifst: 
ihn  verehrt,  dazu  wird  er»;  nicht  aber  ist  es  so  in  der 
Lehre  (mrgvnäyäm  vidifäydm),  weil  [in  ihr]  keine  Attribute 


by  Google 


VI.   Exotcrische  und  psotprischp  Vcdlüitftlelirft. 


c)  Exoterische  und  esoterische  Eschatologie. 

Wie  schon  aus  den  beigebrachten  Stellen  erhellt,  entspricht 
dieser  Duplicität  des  niedern  Brahman,  wie  es  Gegenstand 
der  Verehrung,  und  des  hohem,  wie  es  Gegenstand  der  Er- 
kenntnis ist,  auf  das  genaueste  die  Duplicität  der  eschatologi- 
scfaen  Theoiie  unseres  Systems;  die  Namen  para  und  apard 
vülyä  befassen  bei  pankara  nicht  nur  die  philosophische  und 
theologische  Theorie  vom  Brahman,  sondern  auch  die  Lehre 
vom  Schicksale  derjenigen,  welche  der  einen  oder  andern  an- 
hängen; die  pard  vidyä.  lehrt,  wie  der,  welcher  das  param 
brahma  erkennt,  eben  dadurch  mit  ihm  identisch  wird,  sonach 
keines  Auszuges  der  Seele  und  Hinganges  mehr  bedarf,  um 
zu  ihm  zu  gelangen;  hingegen  die  apard  vidyä  begreift  die 
Lehre  von  dem  Braliman  als  Gegenstand  der  Verehrung  und 
zugleich  die  Theorie  der  Belohnungen,  welche  seinem  Ver- 
ehrer zu  Teil  werden;  dieselben  sind,  wie  wir  sahen,  teils 
zeitliche,  teils  himmlische,  teils  sogar  die  stufenweise  Erlösung 
des  Devaydna,  sämtlich  aber  auf  den  Satitsdra  beschränkt 
(p,  148,5),  woraus  folgt,  dafs,  sowie  der  Pitriyana,  auch  der 
Deeayäna  zum  Sainsära  gebort,  nämlich  als  sein  Endpunkt.  — 
Demnach  gehört,  wie  ausdrücklich  versichert  wird,  die  ganze 
Lehre  vom  Devayäna  (dem  Emporsteigen  des  Frommen  zu 
Brahman)  zur  apard  vidyd  (p.  1087,3);  zu  den  attributhaften 
Verehrungen  (sagunä  upäsanä)  des  Brahman,  nicht  zum  Sam- 
yagdarfanam  (p.  909,8.10);  der  Himmel  u.  s.  w.  mit  seiner 
Herrlichkeit  (aifvaryam)  ist  die  herangereifte  Frucht  der  sa- 
gund  vidyäk  (p.  1149,13);  wer  hingegen  das  param  brahma 
erkennt,  für  den  gieht  es,  wie  iu  der  Episode  über  die  pard 
vidyd  4,2,12-16  (prdaangiki  paraindyd-gatd  cinfd  p.  1103,12) 
entwickelt  wird,  keinen  Auszug  aus  dem  Leibe  und  kein  Hin- 
gehen zum  Brahman  mehr  (p.  1102,1). 


d)  Exoterische  und  esoterische  Kosmologie  und  Psychologie. 

Etwas  anders  liegt  auf  den  ersten  Blick  die  Sache  auf  dem 
Gebiete  der  Kosmologie  und  Psychologie.  Hier  ist  nicht  mehr 
von  dem  Gegensatze  zwischen  apard  und  parä  vidyd,  sondern 
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von  einem  andern  die  Rede,  einem  Gegensatze  zweier  Stand- 
punkte, welche  p.  456,1  als  der  Standpunkt  des  Welt- 
treibens (vyavahära-ava8th&)  und  der  Standpunkt  der 
höchsten  Realität  (paramärtha-avatthd)  unterschieden  wer- 
den. Jener  ist  der  der  Avidyä  (p.  455,6),  dieser  der  der  Vidyä. 
Jener  lehrt  eine  Schopfiing  der  Welt  durch  das  mit  einer  Viel- 
heit von  Krauten  (^akti)  ausgestattete  Brahman  und  eine  Viel- 
heit individueller  Seelen,  für  deren  Handeln  und  Geniersen 
sie  der  Schauplatz  ist,  auf  diesem  fallt  mit  der  Vielheit  auch 
die  Möglichkeit  einer  Schöpfung  und  Seelenwanderung  weg, 
und  an  heider  Stelle  tritt  die  Lehre  von  der  Identität  des 
Brahman  mit  der  Natur  wie  mit  der  Seele: 

(p.  491,1)  „Diese  Schnftlehre  von  der  Schöpfung  gehört 
„nicht  zur  höchsten  Realität  (param&rtha)^  denn  sie  liegt  im 
„Bereiche  des  von  der  Avidyä  angenommenen  Welttreibens 
,,(vyavaMra)  in  Namen  und  Gestalten  und  hat  als  höchsten 
„Zweck,  das  Seele-sein  des  Brahman  zu  lehren,  das  mufs  man 
„nicht  vergessen!"  — 

(p.  473,13)  „Wenn  durch  Bezeichnungen  der  Nichttren- 
„nung,  wie  »tat  tcam  asiti  (das  bist  du),  die  Nichttrennung 
,.erkannt  worden  ist,  dann  ist  das  Wanderer-sein  der 
„Seele  und  das  Schöpfer-sein  des  Brahman  ver- 
„  seh  wunden." 

Dals  die  parumäi-tha-aoaat/id  der  Kosmologie  und  Psycho- 
logie mit  der  parä  vidyä  der  Theologie  und  Eschatologie  ein 
Ganzes  bildet,  das  mag  aus  den  Ausführungen  des  pankara 
selbst,  an  der  einzigen  Stelle,  wo  er  die  esoterische  Lehre  im 
Zusammenhang  darlegt,  und  die  sich  am  Schlüsse  dieses  Ka- 
pitels übersetzt  findet,  entnommen  werden;  hier  wollen  wir 
nur  beweisen,  was  dem  ^Skara  nicht  ebenso  deutlich  zum 
Bewufstsein  gekommen  ist,  dals  ganz  analog  die  vyavahära- 
avastha  der  Schöpfungs-  und  Wanderungslehre  mit  der  aparä 
vidyä  von  einem  attributhaften,  d.  h.,  in  unserer  Sprache  zu 
reden,  von  einem  persönlichen  Gott  und  -einer  nach  dem  Tode 
zu  ihm  hingehenden  Seele  zur  Einheit  einer  exoteriachen, 
das  Jenseitige  vom  Standpunkte  des  angebornen 
Realismus  (avidyä)  betrachtenden  Metaphysik  zusam- 
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iiienzuschlierBen  sind,  sofern  die  apani  ridyä  nicht  ohne 
die  vyuvahüra-avaethä,  und  die  vi/ava/tära-avantliä  nicht  ohne 
die  aparä  vidyä  beuteheu  kann. 

1)  Die  aparä  vidya  kann  nicht  ohne  die  vyavahära-avaetkä 
bestehen;  denn  der  devayäna  der  apavü  vidya  erfordert  als 
sein  Seitenstuck  den  pUriyäna;  dieser  aber  ist  der  Weg  des 
Samsära;  und  dal's  die  Realität  des  Santsiira  und  die  Realität 
der  Schöpfung  miteinander  stehen  und  fallen,  hat  uns  pankara 
oben  (S.  114)  selbst  gesagt:  so  erfordert  die  aparä  vidya  als 
ihr  Complenient  den  Realismus  der  ScliÖpfungslehre ;  wie  denn 
auch  umgekehrt  der  Devayäna,  und  mitbin  die  aparä  vidya, 
nur  für  denjenigen  in  Wegfall  kommt,  welcher  die  Einheit 
seines  Atman  mit  dem  Brahman,  und  damit  die  Illusion  der 
vielheitlichen  Welt  und  der  wandernden  Seele  erkannt  hat.  — 

2)  Ebenso  kann  die  vyaeahäva-ataxthä  der  Schöpfungs- 
lehre nicht  ohne  die  aparä  vidyä  vom  aagwiiam  hraJima  be- 
stehen; denn,  um  zu  schaffen  bedarf  Brahman  einer  Vielheit 
von  ^aktV&  oder  Kräften  (p.  342,6.  486,10);  diese  aber  stehen 
mit  einem  nirvi^es/iant  braltma  in  Widerspruch  (p,  1126,2), 
woraus  folgt,  dals  nur  ein  sagunam,  mvi^eshavi,  nicht  ein  nir- 
ffunam^  nirvif;eahain  brahma  Schöpfer  sein  kann. 

Die  hiermit  bewiesene  innere  Zusammengehörigkeit  dei' 
vyavahära-avastliä  und  der  aparä  vidyä  kommt  auch  dein  ^an- 
kara  oft  genug  mehr  oder  weniger  deutlich  zum  Bewufstsein: 
so,  wenn  er  das  sagunam  brahma  als  avidyA-viahaya  bezeichnet 
(p.  112,2),  bei  dem  der  bheda-vyavahdra  fortbesteht  (p.  868,7); 
wenn  er  die  demselben  beigelegten  upädhVs  als  auf  der  avidyä 
beruhend  ansieht  (p.  804,1);  wenn  er  die  Frucht  seiner  Ver- 
ehrung als  sainiäru-goearam  (p.  148,5),  das  aifvaryam  des 
aparabrahmavid  als  aamaära-gocaram  (p,  1133,14)  und  die  zum 
niedern  Brahman  Eingegangenen  als  noch  in  der  Avidyä  be- 
findlich erklärt  (p.  1154,9.  1133,15),  also  mit  demselben  Worte, 
welches  sonst  überall  bei  ihm  den  Realismus  der  Schopfungs- 
und M'anderungslehre  bezeichnet.  Und  so  spricht  er  es  denn 
gelegentlich  offen  aus,  dafs  die  kosmologische  Unterscheidung 
von  ifvtira  imd  prapafwa  /.n  den  saguiiä-  upäsanu  gehört 
(p.  456,1Ü),  und  umgekehrt,  dal's  die  Lehre  vom  sagunam 
brahma  den  prapaüca  voraussetzt  (p.  820,12). 


by  Google 


Ilß  Rinleitune. 

Alis  diesen  Tlmtsaclieii  entnehmen  wir  die  Berechtigung, 
die  Lehren  von  dem  saffunam  hrahma,  von  einer  durch  dasselbe 
geschnffeiieii  Welt  und  einei-  in  dieser  umlaufenden  und  schliel's- 
licli  zu  demselben  eingehenden  individuellen  Seele  zu  einem 
Ganzen  der  exoterischen  Metaphysik  zusammenzuschliel'sen. 
Und  auch  (|)nükara,  wenn  wir  ihn  fragen  wiirden:  „Ist  denn 
jenes  gagunatn  braJtma  und  der  zu  ihm  führende  devayana  real, 
da  ja  doch  vont  Standpiuikte  der  Iiöchsten  Wahrheit  aus  beide 
nicht  existieren!"'  so  würde  er  sicherlich  antworten:  „sie  sind 
gerade  so  real,  wie  diese  Welt;  und  nur  in  dem  Sinne,  wie 
der  prapanca  und  aamadra  nichtreal  sind,  sind  es  auch  das 
»agunam  brakma  und  der  deüayäna  nicht;  beide  sind  die  apara 
vidifä,  d.  h.  die  Vidyä,  wie  sie  auf  dem  Standpunkte  der  Avidya 
(avidyä-avasthäyäm  p.  112,3.  680,12.  682,3)  erscheint." «* 

Festzuhalten  aber  bleibt,  dafs  ^aßkara  nicht  zur  vollen 
Klarheit  über  die  Zusammengehörigkeit  der  exoterischen 
Lehren  durchgedrungen  ist,  wie  aus  seinen  Ausführungen, 
die  wir  getreulich  und  unverändert  reproducieren  werden,  noch 
oft  genug  erhellen  wird;  was  hingegen  die  esoterischen 
Lehren  betrifft,  so  findet  sieh  gegen  Ende  seines  Werkes  ein 
Passus,  aus  welchem  sein  Bewufstsein  von  der  Innern  Zu- 
sammengehörigkeit derselben  aufs  deutlichste  hervorgeht,  und 
den  wir  hier,  als  ein  Compendium  der  Metaphysik  des  (pan- 
•'"-a  in  nuce  und  zugleich  als   eine  Probe  von  Stil  und  Ge- 

kenbildung  des  Werkes,  welches  uns  beschäftigt,  wortgetreu 

rsetzen. 


*'  Auch  d<;r  Ijedanke,  dufs  die  exoteri«;lie  Witstseuüchaft  bezweckt, 
Wahrheit  der  Fassungskraft  der  Menge  anzupaSBen,  lärst  sich  bei 
kara  nachweisen:  $o  geschielit  die  räumliche  Auffassung  des  Brahman 
(i6dÄi-ar(Aoni,  p.  182,8.  193,4;  die  Messung  des  Brahraan  ist  buddhi- 
a',  upäsana-artkah,  835,4;  na  hi  avikäre  'nante  brakmani  sarvaih 
bhih  gah/A  buddhik  sthApayitum,  manda-madhi/a-uttama-buddkitenl 
läm,  m,  &S6,6.  —  Sehr  deutlich  wird  der  propädeutische  Cha- 
ter der  esoterischen  Wissenschaft  dai^elegt  im  Commentare  zu 
id.  8,1,  p.:V28,  and  diese  Stelle  (welche  wir  Kap.Xr,l,d,  S,  170,  über- 
m  werden)  ist  vor  allem  zu  berücksichtigen,  wo  es  sich  darum  han- 
,  die  Berechtigung  unserer  Auffassung  des  Vedftiitasystems  zu  prüfen. 
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3,    Anhang:    Esoterische  Philosophie  des  ^ankara, 
übersetzt  aus  4,3,14  (p.  1124,10-1134,3). 

a)  Ob  der  Erlöste  zu  Brahman  hingebe? 

„Einige  behaupten,  dars  die  Schriftstellen  toh  dem  Hingeheu  [zu 
„Brahman]  sich  auf  das  höhere  [nicht  auf  das  niedere  attributhafte  Brah- 
„man]  bezögen.  Das  geht  nicht  an,  weil  ein  Hingehen  zu  Brahman  ud- 
„möglich  ist  Denn  zu  dem  allgegenwärtigen,  allem  innerlichen,  alles  he- 
„seelendeu  höchst«n  Brahmau,  von  dem  es  heifst:  «dem  Äther  gleich 
„[p.  1125J  allgegenwärtig  ewig»  (vgl.  oben,  S.  33,33),  —  «das  wahmehm- 
„bare,  nicht  übersinnliche  Brahman,  das  als  Seele  allem  innerlich  ist» 
„(Brih.  3,4,1),  —  «Seele  nur  ist  dieses  Weltall»  (Chlknd.  7,25,2),  —  «Brah- 
„raan  nur  ist  dieses  Ganze,  dos  vortrefflichsten  (Mund.  2,2,11),  —  zu  dem 
„Brahman,  dessen  Charakter  durch  Schriftstelleu  wie  diese  bestimmt  ist, 
„kann  nun  und  nimmer  ein  Hingehen  statthabe«.  Denn  wo  man  ist,  da- 
„hiu  kanu  man  nicht  gehen j  hingeheu  kann  man,  uacli  allgemeiuer  Au- 
„nahme,  nur  zu  einem  andern.  Allerdings  zeigt  die  Erfahrung,  dafs  man 
„auch  zu  dem  gehen  kann,  bei  welchem  man  ist,  sofern  man  an  ihm  ver- 
„schiedene  Orte  unterscheidet.  So  ist  einer  auf  der  Erde  und  gebt  doch 
„zu  ibr,  indem  er  an  einen  andern  Ort  geht.  So  ist  das  Kind  mit  sich 
„ideutiBch  und  geht  doch  zu  dem  zeitlich  unterschiedenen  Zustande  der 
„Erwachsenheit,  welcher  sein  eigenes  Selbst  ist.  Ebenso,  könnte  man 
„meinen,  lasse  sich  auch  zu  dem  Brahman,  sofern  dasselbe  mit  allerlei 
„Kräften  ((Okti)  ausgestattet  ist,  irgendwie  hingehen.  Aber  dem  ist  nicht 
„so-,  wegen  der  Negation  aller  Uoterschiede  (eifraAaJ  am  Brahman :  «Ohne 
„Teile,  ohne  Werk,  ruhig,  falschlos,  fleckenlos«  (t^vet.  6,19),  —  «Nicht 
„grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  laug"  (Brih.  3,8,8),  —  "Denn 
„er,  der  Ungeborene  ist  draufseu  und  ist  drinnen»  (Mund. 2,1,2),  —  «FUr- 
„wahr,  diese  grofse,  ungebome  Seele  (ätman),  nicht  alternd,  nicht  wel- 
„kend,  nicht  sterbend,  ohne  Furcht  ist  Brahman»  (Brih.  4,4,25),  —  «Er 
„ist  nicht  so,  nicht  sou  (Brih.  3,9,2<i);  —  nach  dieseu  Regeln  der  Schrift 
„und  Tradition  läfst  sich  fur  die  höchste  Seele  keine  Verbindimg  mit 
„räumlichen,  zeitlichen  oder  andern  Unterschieden  annehmen,  so  dafs  man 
„zu  ihr  wie  in  eine  Erdgegeud  oder  in  ein  Lebensalter  gehen  könnte ; 
„zur  Erde  hingegen  und  zum  Alter  ist,  weil  sie  mit  unterschiedlichen 
„Gegenden  und  Zuständen  versehen  sind,  ein  räumlich  und  zeitlich  [p.  1126) 
„bestimmtes  Hingehen  möglich.'"' 


"  Es  ist  in  hohem  Grade  anziehend  und  lehrreich,  zu  beobachten,  wie 
hier  und  anderwärts  der  Menschengeist  in  alter  Zeit  arbeitet  und  ringt, 
um  zur  ewigen  Grundwahrheit  aller  Metaphysik  durchzudringen,  welche 
in  voller  Deutlichkeit  darzulegen  und  unwideraprechlich  zu  beweisen  dem 
Genius  Kant's  vorbehalten  blieb :  der  Wahrheit,  daCs  das  An-sicb-Seiende 
ratunlos  und  zeitlos  sein  mufs,  weil  Raum  und  Zeit  nichts  anderes,  als 
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b)  Esoterische  Kosmologie. 

„Behauptet  ihr,  äe-h  das  Brabmaa  maocherlei  Kräfte  (fakti)  haben 
mufa,  veil  es  nach  der  Schrift  die  Ursache  fUr  Schöpfung,  Bestimd  und 
Untergang  der  Welt  ist,  so  sagen  wir  nein!  denn  die  Schriftstelien, 
welche  die  Unterschiede  tob  ihm  abwehren,  können  keinen  andern  {als 
den  wörtlichen]  Sinn  haben.  —  Aber  die  Schriftstelien  von  der  Schöpfung 
u.  s.  w.  können  doch  ebenfalls  keinen  andern  Sinn  haben?  —  Dem  ist 
nicht  so;  denn  ihr  Zweck  ist  [nur],  die  Einheit  [der  Welt  mitBrahman] 
zu  lehren.  Denn  wenn  die  Schrift  durch  die  Beispiele  vom  Thonklum- 
pen  u.  s.  w. "  lehrt,  dafs  das  Seiende,  das  Brahman,  allein  wahr,  die 
Umwandlung  [desselben  zur  Welt]  aber  unwahr  ist,  so  kann  sie  nicht 
,den  Zvfeck  haben,  eine  Schöpfung  u.  b.  v.  zu  lehren.  —  Aber  warum 
sollen  sich  die  Schriftstelien  von  der  Schöpfung  u.  s.  w.  nach  deuen  von 
der  Femhaltung  aller  Unterschiede,  und  nicht  umgekehrt  die  letztem 
nach  den  erstem  richten?  —  Darauf  antworten  wir;  weil  die  Schrift- 
stelien von  der  Fernhaltung  aller  Unterschiede  eine  Bedeutung  haben, 
welche  nichts  mehr  zu  wünschen  übrig  läfst.  Denn  nachdem  die  Ein- 
heit,' Ewigkeit,  Reinheit  u.  s.  w.  der  Seele  erkannt  ist,  so  bleibt  nichts 
weiter  mehr  zu  wünschen  übrig,  weil  damit  die  Erkenntnis  zu  Tage  ge- 
,treten  ist,  welche  das  Ziel  des  Menschen  vollbringt:  kWo  wäre  Irrtum, 
,wo  Kummer,  für  einen,  der  die  Einheit  schaut?«  (ii;i7)  —  iiFurcht- 
,losigkeit,  fltnvahr,  o  Janaka,  hast  du  erlangt»  (Brih.  4,3,4),  —  «Der 
,Wissende  hat  keine  Furcht  vor  irgend  wem»  (Taitt.  2,9),  —  »Ihn  wahr- 
,lich  quält  die  Frage  nicht,  welches  Gute  er  nicht  gethan  [p.  1127],  wel- 
,ches  Böse  er  gethan  hat*  (ibidem),  —  so  lehrt  die  Schrift.  Und  wahrend 
,sie  in  dieser  Weise  zeigt,  wie  die  Wissenden  sich  der  Befriedigung  be- 
,wufst  sind,  so  verbietet  sie  die  unwahre  Behauptung  einer  Umwandlung 
, [Schöpfung],  indem  sie  sagt:  «Von  Tod  in  Tod  wird  der  verstrickt,  wer 
,ein  VerBchied'nes  hier  erblickt»  (Kfkth.  4,10),  Folglich  kann  man  nicht 
, annehmen,  dafs  die  Schriftstelien,  welche  die  Unterschiede  fem  halten, 
,sich  nach  den  andern  richten  müssen.  Nicht  so  steht  es  mit  den  Schrift- 
, stellen  von  der  Schöpfung  u.  s.  w.  Denn  diese  sind  nicht  im  Stande, 
,  einen  ^^inn  zu  lehren,  welcher  nichts  mehr  zu  wUnschen  übrig  läfst.  Es 
,  liegt  aber  vor  Augen,  dafs  dieselben  ein  anderes  Ziel  haben  [als  das  un- 
, mittelbar  vorgesteckte,  eine  Schöpfung  zu  lehren].  Denn  nachdem  es 
rst  heifst  (Cbänd.  (),8,3):  «An  diesem  aufgeschossenen  Gewächs, 
'eurer,  erkenne,  dafs  es  nicht  ohne  Wurzel  sein  kann»,  —  so  lehrt 
Schrift  im  weitem  Verlaufe,  wie  das  einzige,  welches  man  erkennen 


tktive  Formen  unserer  Anschauung  sind.  —  Wie  hier  Saum  und  Zeit, 
ird  im  Folgenden,  durch  Umdeutung  der  Schöpfung  in  Identität,  die 
salität  dem  Brahman  abgesprochen. 

"  Chänd.  6,1,4:  „Gleichwie,  o  Teurer,  durch  einen  Thonklunipen 
!s,  was  aus  Thon  besteht,  erkannt  ist;  auf  Worten  beruhend  ist  die 
Wandlung,  ein  blofser  Name,  Thon  nur  ist  es  ii|  Wahrheit"  u.  s.  w. 
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„Eoll,  das  Seieode  als  die  Wurzel  der  Welt  ist.  Und  so  heifst  es  auch: 
„«Woraus  diese  Wesen  entspringeii ,  wodurch  sie,  entspruDgen,  leben, 
„worein  sie,  dahinscheidend,  wieder  eingehen,  das  erforsche,  das  ist  das 
„Brahmann  (Taitt.  3,1).  Da  somit  die  Scliriftstellen  Ton  der  Schöplung 
„u.  a.  w.  den  Zweck  haben,  die  Einheit  des  Ätman  zu  lehren,  so  ist  keine 
„Verbindung  des  Braliman  mit  mannigfachen  Kräften  [aozunebmen] ,  und 
„folglich  ist  ein  Hingehen  zu  ihm  nnmögUcb.  Und  auch  die  Stelle: 
„a  Nicht  ziehen  seine  Lebensgeister  aus,  Brahman  ist  er,  und  in  Urahmuu 
„löst  er  sich  aufn  (Brili.  4,4,6),  terbietet  es,  an  ein  Hingehen  zum  hohem 
„Brahman  (parant  brahnta)  zu  denken.  Das  haben  ivir  erörtert  bei  Cdem 
„Sütram  4,2,13]  «offenbar  nach  einigen»  [Stellen  ist  es  der  Leib,  nicht 
„die  indiriduelle  Seele,  woraus  der  Erlöste  ausdeht]." 


c)  Esoterische  Psychologie. 

„Femer,  wenn  mau  ein  Hingehen  zu  Brahman  annimmt,  so  ist  der 
„hingehende  Jlva  (die  indiiiduelle  Seele)  Ton  dem  Brahman,  zu  welchem 
„er  hingehen  soll,  entweder  [1.]  ein  Teil,  oder  [2.]  eine  Umwandlung, 
„oder  [3.)  er  ist  von  ihm  verscliiedeo.  Denn  bei  absoluter  Identität  mit 
„ihm  ist  ein  Hingehen  uumüglich.  Ist  dem  so,  welches  davon  trifft  zu?  — 
„Wir  antworten:  wenn  [nach  1.]  jeuer  [der  Jtva]  ein  Teil  [wörtlich:  ein 
„einzelner  Ort)  [an  dem  Brahman]  ist,  so  hat  er  das  aus  den  Teilen  be- 
„stehende  [Brahman]  immer  schon  erreicht,  und  folglich  ist  auch  so  ein 
„Hingehen  zu  Brahman  unmöglich,  [p.  1128]  Aber  die  Annahme  von 
„Teilen  und  dem  aus  ihnen  Zusammengesetzten  findet  auf  Brahman  gar 
„keine  Anwendung,  weil  dasselbe,  wie  allbekannt,  ohne  Glieder  ist.  Ähn- 
„lich  steht  es,  wenn  man  [nach  2.J  eine  Umwandlung  annimmt.  Denn 
„die  Umwandlung  ist  immer  schon  in  dem,  woraus  sie  umgewandelt  ist. 
„Denn  ein  ThongeiKfs  kann  nicht  bestehen,  wenn  es  aufhört  Thon  zu  sein; 
„geschähe  dies,  so  würde  es  zu  nichts  werden.  Mag  man  also  [die  Seele] 
„als  Umwandlung  oder  als  Glied  [des  Brahman]  auffassen,  immer  bleibt 
,,sie  ihm  inhärent,  und  ein  Hingehen  der  -  wandernden  Seele  [samsäri' 
^gamanam  zu  lesen]  zu  Brahman  ist  ungereimt  Aber  vielleicht  ist 
„[nach  3.]  der  Jlra  Tom  Brahman  Terechieden?  Dann  mufs  er  entweder 
„[a.]  atomgrofs,  oder  [b.]  all  durch  dringend  oder  [c]  von  mittlerer  Gröfse 
„sein.  Ist  er  [nach  b.]  altdurchdringend,  so  ist  kein  Hingehen  möglich. 
„  Ist  er  [nach  c]  von  mittlerer  Gröfse,  so  kann  er  [vgl.  oben  S.  72,  Anm.  43) 
„nicht  ewig  sein  [was  doch  3,3,04  erwiesen  worden  ist];  ist  er  [nach  a.] 
„atomgrofs,  so  wird  es  unerklärlich,  dafs  man  am  ganzen  Leibe  fühlt. 
„Auch  haben  wir  oben  [2,3,19—29]  ausführlich  bewiesen,  dafs  er  weder 
„atomgrol^,  noch  von  mittlerer  Gröfse  sein  kann.  Überhaupt  aber  ist, 
„dafs  der  Jlva  vom  Höchsten  verschieden  sei,  gegen  das  kanonische  Wort: 
„«tat  U>am  an»  (»Das  bist  du»,  Chänd.  6,8,7).  Derselbe  Fehler  tritt 
„ein,  wenn  man  annimmt,  dafs  er  eine  Umwandlung  oder  ein  Teil  von 
„ihm  sei.    Behauptet  ihr,  daTs  der  Fehler  nicht  eintrete,  weil  eine  Uui- 
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„wandlui^  oder  ein  Teil  von  dem,  dessen  [UmwaDdlimg  oder  Teil]  sie 
„sind,  nicht  verscbieden  seien,  so  bestreiten  irir  das,  veil  die  Einheit  in 
„der  Hauptsache  mangeln  würde.  Und  bei  allen  diesen  Annahmen  kommt 
,,ihr  daran  nicht  vorbei,  daTs  entweder  kein  Aufhören  der  Seelenwaudernng 
„mSglich  ist,  oder  dafs,  falls  sie  aufhört,  die  Seele,  wenn  man  ihre 
„Brahman-selbst-heit  nicht  aDnimmt,  ihrem  Wesen  nach  zu  sichte  wird." 


d)  Esoterische  Moral. 

„Da  kommen  nun  einige  und  sagen:  «Gesetzt,  jemand  betriebe  die 
„ständigen  und  gelegentlichen  [guten]  Werke,  um  dem  Niedergange  [in 
„der  Seelenwaaderung]  zu  en^ehen,  und  er  vermiede  sowohl  die  aus 
„Wunsch  [nach  Lohn]  entspringenden,  als  auch  die  verbotenen  [Werke], 
„um  weder  in  den  Himmel  noch  in  die  Hölle  an  kommen,  und  er  zehrte 
„die  in  dem  gegenwärtigen  Leibe  abzubßCsenden  [p.  1129]  Werke  [seines 
„frühern  Daseins]  durch  die  Abbufsung  selbst  auf,  so  würde  doch,  nach 
„dem  Dahinfall  des  gegenwärtigen  Leibes,  weiterhin  ftir  die  Beh&ftung 
„mit  einem  neuen  Leibe  keine  Ursache  vorhanden  sein,  und  somit  wtlrde 
„die  Erlösung,  da  sie  nur  ein  Beharren  in  der  eigenen  Wesenheit  ist, 
„Ton  einem  solchen  auch  ohne  Einswerden  mit  dem  Brabman  erreicht 
„werden.»  —  Aber  dem  ist  nicht  so;  weil  kein  Beweis  dafflr  da  ist. 
„Denn  von  keiner  kanonischen  Schrift  wird  gelehrt,  daTs  der  nach  Er- 
„löBUng  Verlangende  in  dieser  Weise  zu  verfahren  habe.  Vielmehr  haben 
„sie  es  mit  ihrem  Verstände  ausgeklügelt,  indem  sie  meinen:  weil  der 
„Samsära  durch  die  Werke  [eines  frühern  Daseins]  verursacht  werde, 
„deswegen  könne  er,  wenn  keine  Ursache  da  sei,  nicht  statt  haben.  Aber 
„das  entzieht  sich  der  Berechnung,  weil  das  Nichtvorhandensein  der  Ur- 
„Sache  nicht  wohl  zu  erkennen  ist  [vgl.  die  Ausführungen  p.  673,9  fg.]. 
„Denn  von  jedem  einzelnen  Geschöpfe  hat  man  anzunehmen,  daTs  es  in 
„einem  frOhem  Dasein  viele  Werke  aufgehäuft  hat,  welche  zu  erwünsch- 
„ten  und  unerwünschten  Früchten  heranreifen.  Da  dieselben  entgegen- 
„gesetzte  Frucht  bringen,  so  können  sie  nicht  gleichzeitig  abgebüfst  wer- 
„den;  daher  ergreifen  einige  von  ihnen  die  Gelegenheit  und  bauen  das 
„gegenwärtige  Dasein,  andere  hingegen  sitzen  müfsig  und  warten  ab,  bis 
„Raum,  Zeit  und  Ursache  für  sie  kommt  Weil  diese  übrig  bleibenden 
„durch  die  gegenwärtige  AbbQfsung  nicht  aufgezehrt  werden  können,  des- 
„  wegen  läfst  sich  nicht  mit  Sicherheit  bestimmen,  dafs  fQr  einen,  welcher 
„in  der  beschriebenen  Weise  sein  Leben  führt,  nach  dem  Dahinfall  seines 
„jetzigen  Leibes  fOr  einen  andern  Leib  keine  Ursache  mehr  vorhanden 
„sei;  vielmehr  wird  das  Vorhaadensein  eines  Werkrestes  erwiesen  aas 
„Stellen  der  gruti  und  Smriti  wie  (Chind.  5,10,7):  "Welche  nun  hier 
„einen  erfreulichen  Wandel  haben»  und  wie  es  weiter  heifst  [nfür  die  bt 
„Aussicht,  dafs  sie  in  einen  erfreulichen  Mutterschofs  eingehen,  einen 
„  Brahmanenschofs ,  oder  Kshatriyaschofs  oder  Vai^yaschofs;  ~  die  aber 
„hier  einen  stinkenden  Wandel  baben,  für  die  ist  Aussicht,  dafs  sie  in 
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„eineD  stiiikeiideii  Mutterschofa  eingehen,  einen  Huudeschors,  oder  ächveine- 
„BcholB  oder  in  einen  Can^ftlaschorB»].  —  Aber  wenn  dem  bo  ist,  so  kön- 
„nen  doch  [p.  1130]  jene  [reBtiereuden  Werkfrüchte]  durch  ständige  und 
„  gelegentliche  [gute  Werke]  abgeworfen  werden  7  [  ksh^akäni ;  besser 
„vielleicht  hier  und  im  Folgenden  Icthapakätti ,  lahapya  u.  s.  w.  «ver- 
„brftucht  werden»;  Tgl.  p.  909,12.]  —  Das  geht  nicht;  weil  kein  Gegen- 
„satz  [zwischen  ihnen]  vorhanden  ist.  Denn  wäre  ein  (iegensatz,  so  mOch- 
„ten  ^e  einen  durch  die  andern  abgeworfen  werden;  aber  zwischen  den 
„in  einem  frühem  Dasein  aufgehäuften  guten  Werken  und  den  ständigen 
„und  gelegentlichen  [Ceremonien]  besteht  kein  GegenBatz,  weil  die  einen 
„wie  die  andern  moraÜBch  verdienstlicher  Natur  sind.  Bei  drai  bOsen 
„'Werken  freilich  ist,  da  sie  unmoralischer  Natur  sind,  der  Gegensatz  vor- 
„banden,  uud  demgemärs  mag  wohl  ein  Abwerfen  statthaben;  aber  da- 
„durch  wird  noch  nicht  erreicht,  dafs  für  einen  neuen  Leib  keine  Ursache 
„vorhanden  ist.  Denn  auf  die  guten  Werke  trifft  es  doch  zu,  dafs  sie 
„als  Ursache  bestehen  bleiben,  und  bei  den  bOse>  Werken  läfst  sich  nicht 
„ertaitteln,  ob  sie  ohne  Rest  [durch  die  frommen  Ceremonien]  getilgt  sind. 
„Auch  lälst  sich  nicht  beweisen,  dafs  durch  Betreibung  der  ständigen  und 
„gelegentlichen  [Ceremonien]  nur  Vermeidung  des  Niederganges  [in  der 
„  Seelenwanderung]  und  nicht  daneben  noch  andere  Fruchte  erzielt  wer- 
„den;  deim  es  ist  wohl  möglich,  dafs  nebenher  noch  andere  Fruchte  da- 
„ bei  herauskommen.  Wenigstens  lebrt  ^P'*^''""^»  \dharmasvtra  1,1 ,20,^]: 
„"Denn  wie  beim  Mangobäume,  den  man  der  FrQchte  halber  pflanzt, 
„Schatten  und  Wohlgemch  daneben  herauskommen,  so  auch  kommen, 
„wenn  man  die  Pflicht  betreiht,  nützliche  Zwecke  daneben  heraus.»  Auch 
„kann  kein  Mensch,  der  nicht  das  SamyagdarQanam  (die  universelle  Er- 
„kenntnis)  hat,  sicher  sein,  dafs  er  mit  seinem  ganzen  Selbste  von  der 
., Geburt  bis  zum  Tode  die  genuTsbezweckenden  und  verbotenen  Hand- 
„lungen  gemieden  hat;  denn  auch  an  den  Vollkommensten  kann  man  feine 
„Vergehen  bemerken.  Mag  man  aber  auch  darüber  zweifelhaft  sein, 
„jedenfalls  ist  es  nicht  wohl  zu  erkennen,  ob  keine  Ursache  [für  eine 
„neue  Geburt]  vorhanden  ist.  Und  ohne  dafs  das  Brahman-sein  der  Seele 
„auf  dem  Wege  der  Erkenntnis  zum  BewurBtsein  gelangt  ist,  kann  die 
„Seele,  die  ihrer  Natur  nach  handelnd  und  geniefsend  ist,  nach  Erlösung 
„nicht  einmal  verlangen,  denn  ihrer  Natur  k&un  sie  sich  nicht  ent- 
„äufsem,  so  wenig  wie  das  Feuer  der  Hitze.  —  [p.  1131]  Das  mag  sein, 
.,köunte  man  einwenden,  aber  das  Unheil  liegt  doch  nur  in  dem  Handeln 
„und  Geniefsen  als  Wirkung,  nicht  in  seiner  Kraft  [in  den  Thaten,  nicht 
„in  dem  WiUen,  aus  dem  aie  hervorgehen],  und  sonach  ist,  auch  wenn 
„die  Kraft  bestehen  bleibt,  durch  Vermeidung  der  Wirkung  Erlösung 
„möglich.  Auch  das  geht  nicht.  Denn  wenn  die  Kraft  bestehen  bleibt 
„[ich  lese;  ^akti-sadbhärie\,  so  ist  wohl  nicht  zu  verhindern,  dafs  sie  die 
„Wirkung  erzeugt.  —  Aber  es  dürfte  denn  doch  so  sich  verhalten,  dafs 
„die  Kraft  allein  ohne  andere  ursächliche  Momente  [der  Wille  ohne  ein- 
„wirkende  Motive]  keine  Wirkung  hervorbringt;  daher  sie  für  sich  altein, 
g.auch  wenn  sie  bestehen  bleibt,  keine  Übertretung  begeht.  —  Auch  das 
„geht  nicht;  denn  auch  die  nrsächlichen  Momente  sind  durch  eine  auf 
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„die  Kraft  sich  bezieheDde  Verbindung  [mit  der  Kraft]  immer  verbunden.** 
„So  lange  daher  die  Seele  die  Naturanlage  des  Handelns  und  Geniefsens 
„besitzt,  und  so  lange  nicht  das  durch  das  Wissen  zu  erreichende  Brahman- 
„sein  der  Seele  eintritt,  ist  nicht  die  mindeste  Aussicht  auf  Erlösung. 
„Uud  auch  die  Schrift,  wenn  sie  s^:  «Es  ist  kein  andrer  Weg  zum 
„Uehenn  (^vet.  3,8),  läfst  keinen  Weg  zur  Erlösung  mit  Ausnahme  der 
„Erkenntnis  zu.  ~  Aber  wird  damit,  dafs  der  Jlva  mit  dem  Brahmau 
„identisck  ist,  nicht  das  ganze  Welttreiben  zu  nichte,  sofern  die  Erkenntnis- 
„mittel  wie  Wahrnehmung  u.  s.  v.  nicht  von  statten  geben  können?  — 
„Doch  nicht;  vielmehr  geht  dasselbe  ebenao  vohl  vor  sich,  wie  das  Trei- 
„ben  im  Traume  vor  dem  Erwachen  [vgl.  S.  57,  Änm.  31],  Und  auch  der 
„Kanon,  wenn  er  sagt:  uDenu  wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ii^t,  da  sieht 
„einer  den  andern«  u.  s.  w.  (Brih.  4,5,15),  erklärt  mit  diesen  Worten  Ar 
„den  Nicht- erweckten  das  Treiben  der  Wahrnehmung  u.  s.  w.  für  gültig, 
„hingegen  (ür  den  Erweckten  erklärt  er  es  für  ungültig,  wenn  es  weiter 
„beifat:  uWo  aber  einete  alles  zum  eignen  Selbste  geworden  ist,  wie  sollte 
„du  einer  den  andern  sehen»  u.  s.  w.  Indem  somit  für  denjenigen,  der 
„das  höchste  Brahmau  kennt,  die  Vorstellung  des  Hingehens  u.  s.  w.  auf- 
„gehoben  ist,  so  ist  ein  Hingang  desselben  [zu  Brahman  nach  dem  Tode] 
„in  keiner  Weise  möglich." 


e)  Esoterische  Eechatologie. 

„Aber  wohin  gehören  denn  die  Schriflstellen,  die  von  einem  Hiogehen 
[zu  Brahman]  reden?  —  [p.  1132]  Antwort;  sie  gehören  in  den  Bereich 
,der  attributhaften  Wissenschaften  (sagunä  vidyäk).  Demgemäfs  ist  von 
,einem  Hingehen  die  Rede  teils  in  der  FUnffeuerlehre  {Chänd.  5,3-10. 
,Brih.  6,3),  teils  in  der  Thronlehre  (Kaiish.  1),  teils  in  der  Allseelenlebre 
,(Chänd.  5,11— 2i}.  Wo  aber  in  Bezug  auf  das  Brahman  von  einem  Hin- 
,geheu  die  Rede  ist,  z.  B.  in  den  Stellen:  nBrahman  ist  Leben,  Brahmas 
,ist  Freude,  Brahman  ist  Wette»  {Chänd.  4, 10,5 ;  Obersetzt  Kap.  XI,2,  S.177) 
,und  «Hier  in  dieser  Brahmanstadt  [dem  Leibe]  ist  ein  Haus,  eine  kleine 
.Lotosblumen  (Chänd.  8, 1,1;  übersetzt  Kap.  XI, l,d,S.  171),  —  auch  da  han- 
,de1t  es  sich  zufolge  der  Attribute  «Liebes  bringend»  u.  s.  w.  (Chänd.  4,16,3) 
,nnd  «wahre  Wünsche  habend»  u.  s.  w.  (Chänd.  8,1,5)  nur  um  eine  Ver- 


"  jaiti-laJahanena  sambatiähena  nih/aeambaddha ;  mag  im  Obigen 
der  Sinn  dieser  etwas  anklaren  Worte  getroffen  sein,  oder  nicht,  jedenfolls 
ist  ersichtlich,  dar»  unser  Autor  den  Hauptpunkt  der  Sache  verfehlt,  so- 
fern er  nicht  sieht,  wie  die  eigentliche  Schuld  nur  in  der  Beschaffenheit 
der  gakti  (d.  h.  des  Willens)  liegt,  gleichviel  ob  dieselbe,  veranlaTst  durch 
die  vom  Zufall  herbei geftlhrten  nimitta'a  (Motive),  ihr  Wesen  in  Thaten 
entfaltet,  oder  ob  diese  Entfaltung  unterbleibt.  —  Dieses  klar  erkannt  und 
ausgesprochen  zu  haben,  ist  das  philosophische  Verdienst  Jesu;  man 
vergleiche  Ev.  Matth.  5,21  fg.,  12,33  fg. 
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ehruDg  des  attributhaften  [Brahm&n],  und  somit  ist  ein  Hingeben  Btatt- 
iiaft;  aber  nirgendwo  wird  in  Bezug  auf  das  hächste  Brahman  (para- 
brahman)  ein  Hingehen  gelehrt.  Wie  daher  in  der  Stelle:  «Nicht  lie- 
hen seine  Lebensgeister  auS"  (Brih,  4,4,6;  überseüit  Kap.  XII,4),  ein 
Hingehen  verneint  wird,  so  Steht  es  auch  mit  den  Worten:  o  Der  Brataman- 
risser  erreicht  das  Höchsten  (Taitt.  2,1);  denn  wenn  auch  das  Wort 
.«erreichtn  ein  Gehen  bedeutet,  so  bezeichnet  es  doch  hier,  wo,  wie  ge- 
zeigt, das  Erreichen  eines  andern  Ortes  nicht  verstanden  werden  kann, 
nur  das  Eingehen  in  das  eigene  Wesen,  im  Hinblick  auf  die  Vernichtung 
der  vom  Nichtwissen  aufgebürdeten  Ausbreitung  von  Namen  und  Ge- 
stalten [d.  h.  der  empirischen  Realität],  u  Brahman  ist  er  und  in  Brah- 
man löst  er  sich  auf»  (Brih.  4,4,6);  dieses  Wort  mufs  man  im  Äuge 
halten.  Ferner:  wenn  das  Hingeben  Bezug  auf  das  höchat«  [Braiiman] 
hatte,  so  konnte  es  gelehrt  werden  entweder  zur  Anlockung  oder  zum 
Nachdenken;  ein  Anlocken  nun  [p.  1133]  durch  die  Erwähnung  des  Hin- 
.gehens  kann  nicht  geschehen  bei  dem  Bralimanwissenden ;  denn  er  wird 
es  lediglich  dadurch,  dafs  ihm  mittels  des  Wissens  seine  unverhilllte 
Urselbstheit  zum  BewuTstsein  kommt;  und  auch  ein  Nachdenken  Ober 
,daa  Hingehen  hat  nicht  die  mindeste  Beziehung  zu  der  sich  einer  ewig 
vollendeten  Seligkeit  bewuCsten.  kein  Ziel  zu  erreichen  Übrig  lassenden 
.Erkenntnis.  Folglich  bezieht  sich  das  Hingehen  auf  das  niedere  [Brah- 
,man];  und  nur,  sofern  man  den  Unterschied  zwischen  dem  hühem  und 
niedern  Brahman  nicht  festhält,  werden  die  auf  das  niedere  Brahman 
bezüglichen  Schriftstellen  vom  Hingehen  dem  hohem  fälschlich  aufge- 
drungen." 

f)  Esoterische  Theologie. 

„Giebt  es  denu  zwei  Brahmjtn's,  ein  höheres  und  ein  niederes?  — 
„Allerdings  giebt  es  zwei;  wie  man  ersieht  aus  den  Worten:  oFUrwahr, 
„0  Satjakäma,  dieser  Laut  Om  ist  das  höhere  und  das  niedere  Brahman» 
„(Pra^na  Ö,2).  —  Was  ist  denn  das  habere  Brahman,  und  was  das  nie- 
„dere?  —  Darauf  antworten  wir:  wo  unter  Abwehr  der  durch  das  Nicht- 
„wissen  gesetzten  Unterschiede  von  Hamen,  Gestalten  u.  s.  w.  das  Brahman 
„durch  die  [blofs  negativen]  Ausdrücke  icnicht  grob  [und  nicht  fein,  nicht 
„kurz  und  nicht  lang]»  u.  s.  w.  (Brih.  3,8,8)  bezeichnet  wird,  da  ist  es  das 
„höhere.  Wo  hingegen  eben  dasselbe  zum  Behufe  der  Verehrung  be- 
„zeichnet  wird  als  unterschieden  durch  irgend  einen  Unterschied,  z.  B.  in 
„Worten  wie:  «Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leih,  Licht  seine  Gestalt» 
„<Cb(üid.  3,14,2),  da  ist  es  das  niedere.  —  Aber  widerspricht  das  nicht 
„dem  Schriftworte,  dafs  es  u ohne  Zweites n  sei  (Chänd.  6,2,1)?  —  Keines- 
„wegsl  [Der  Widerspruch]  fällt  weg,  weil  die  Bestimmungen  wie  Name 
„und  Gestalt  aus  dem  Nichtwissen  entspringen.  Die  Frucht  aber  der  Ver- 
„ehrung  dieses  niedern  Brahman  ist  nach  den  danebensteh  enden  Schrift- 
„worten  «Wenn  er  die  Väterwelt  begehrt»  u.  s.  w.  (Ch&nd.  8, 2, 1)  Welt- 
„herrlichkeit  (Jagad-ai^aryam),  die  zum  Samsära  gehört;  indem  das 
„Nichtwissen  [noch]  nicht  vernichtet  ist    Diese  [Frucht]  nun  [p.  UM]  ist 
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gebunden  an  bestimmte  Orte;  daher,  um  sie  zu  erUi^en,  ein  Hingehen 
„kein 'Widerspruch  ist.  Allerdings  ist  die  Seele  allgegenwärtig;  aber  wie 
der  Raum  (Äther)  in  das  Gefafs  u.  s.  w.  eingeht,  so  geht  auch  sie  in  die 
Bestimmungen  (upädhi)  wie  Buddhi  u.  s.  w.  ein,  und  in  soweit  wird  ein 
Gehen  bei  ihr  angenommen,  worüber  wir  gesprochen  haben  bei  dem  SA- 
tram:  uweil  sie  [die  Seele  im  Samsärastande]  der  Kern  ihrer  [der  Buddhi] 
Qualitäten  [Liebe,  HaTs,  Lust,  tkhmerz  u.  s.  w.]  ist»  (2,3,29)." 
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1.    Einiges  über  die  Namen  Gottes. 

Die  Lehre,  welche  wir  hier  darzustellen  untemebmeQ,  wird 
nicht  selten  unter  den  allgemeinen  Begriff  des  Pantheiemiis 
subsumiert,  ein  Ausdruck,  welcher  (ebenso  wie  die  ent- 
sprechenden: Theismus,  Atheismus  u.  s.  w.)  nicht  nur  sehr 
wenig  besa^,  sondern  auch  in  seiner  Anwendung  auf  unser 
System,  sowohl  in  der  exoterischen,  niederu  als  auch  in  der 
esoterischen,  hÖhern  Form,  thatsächlich  unzutreffend  erscheint. 
Denn  in  der  niedern  Wissenschait  wäre  die  Gotteslehre  des 
Vedänta'  vielmehr  als  Theismus  zu  bezeichnen,  wie  schon  die 
Benennungen  Gottes  als  Ifvara,  der  Herr,  Puruaha^  der  Mann, 
der  Geist,  Präjna^  dei-  Weise  u.  a.  andeuten,  in  der  hÖhern 
Wissenschaft  hingegen  ist  sie  etwas,  was  über  alle  dergleichen 
Schlagworter  hinausliegt  und  einer  Einordnung  in  die  über- 
kommenen Schemata,  so  bequem  eine  solche  auch  sein  würde, 
widerstrebt.  Allerdings  bezeichnet  dei-  Name  Brähman,  der 
in  dem  von  uns  zu  analysierenden  Werke  nur  als  Neutrum 
gebraucht  wird^*,  etwas  Unpersönliches,  jedoch  nur  in  dem 


'*  Uanz  vereiii2i:U  «racL«iut  dta:  ürahmiui  der  ludisdiea  MyÜiologie 
p.  913,10  Vaeühthof  ca  Brahmano  mänatah  putrah  und  io  der  Formel 
p. 61,11  brahmädt-stkävaränta,  p. 601,2  brahmädistambaparyanla;  sowie 
auch  in  Citat«D  p.  309,1.  301,4.  338,12.  339,1.  998,2,  wo  er  gewöhnlick 
durch  Siranyagarbha  erkltlrt  wird  (p.  301,1.  339,3).  Häufig  ist  im 
Vedbnta  der  Gebraueh,  dem  auch  «ir  gelegentlich   folgen  werden,   auf 
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Sinne,  dafs  sein  Gegenstand  weit  über  &lle  Personifikation 
erhaben  ist.  Ursprünglich  bedeutet  dieser  Name  nicht,  wie 
die  Vedäntin's  (p.  33,2,  und  so  vielleicht  schon  Käfh.  2, 13.  6,17 
pravrihya,  pravrifiet)  etymologisieren,  „das  Losgelöste",  „das 
Absolutum"  von  barh,  vellere,  sondern  vielm^r  von  barh, 
fardre^  -„die  Anschwellung",  d,  b.  (S.  18.  51)  „das  Gebet", 
au^efafst  nicht  als  ein  Wünschen  (eüxeo^ai)  oder  Worte 
machen  (orare,  precart)  oder  Fordern  (bidjan)  oder  Erweichen 
(MOAumtcn)  oder  gar  Beräuchern  (nnr),  sondern  als  der  zum 
Heiligen ,  Gottlichen  emporstrebende  Wille  des  Menschen ; 
hiernach  würde  die  Bezeichnung  Gottes  als  Brahman  von  einer 
Anschauung  ausgehen,  welche  das  Göttliche  da  findet  und 
erfafst,  wo  ee  allerdings  in  erster  Linie  zu  suchen  und  zu 
finden  ist.  Auf  unser  Inneres  weist  uns  auch  die  andere  Be- 
zeichnung Gottes  als  der  Atman^  d.  h.  „das  Selbst"  oder  „die 
Seele"  hin  (vgl.  p.  100,18:  dtmä  hi  näma  avarüpam);  wenn 
derselbe  aber  von  „dem  lebenden  Selbste",  der  individuel- 
len Seele  (Jivätman,  Jiva)  als  „das  höchste  Selbst"  (Pa- 
ramatman,  Mukkyätman,  Aupanühadätman)  unterschieden  wird, 
so  weisen  uns  diese  Ausdrücke  an,  bei  unserm  eigenen  Selbste 
zwei  Seiten  zu  unterscheiden,  von  denen  diese  ganze  empi- 
rische Existenzform  nur  die  eine  ist,  während  die  andere, 
hinter  ihr  liegend,  im  Schofse  der  Gottheit  ruht,  ja  mit  der- 
selben identisch  ist. 

Es  ist  nicht  dieses  Orts,  den  Benennungen  Gottes  als 
Brahman,  Atman,  Purtaha,  Ifvara  imd  den  Tiefblicken,  welche 
sie  eröfihen,  weiter  nachzugehen;  auch  müssen  zu  diesem 
Zwecke  die  Vorstufen  unserer  Wissenschaft  aus  dem  Veda 
erst  klarer  gelegt  werden,  als  dies  bis  jetzt  geschehen  ist. 
Hier  haben  wir  ims  darauf  zu  beschränken,  die  Theologie  des 
Bädaräyaua  und  ^ankara  zu  entwickeln,  wobei  wir  die 
Upanishad's  nur  mit  ihren  Augen  ansehen;  aber  selbst  in 
dieser  scholastischen  Form  zeigen  die  Vorstellungen  über  die 
Gottheit  eine  Erhabenheit,  welche  nicht  leicht  ihres  Gleichen 
irgendwo  finden  durfte. 

D  <pTOHomen  gentria  maaculini  {er,  dieser  u.  b.  w.) 
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2.    Anordnung  der  Tlieolojjie. 

Die  Lebr»  vom  tirahman  wird,  abgesehen  von  gelegent- 
lichen, durch  das  ganze  Werk  zerstreuten  Ausführungen,  in 
zwei  Teilen  der  Brahinasütra's  abgehandelt;  nämlich  im  ersten 
Adhyäya,  welcher  auf  Grund  einer  Keihe  von  Schriftatellen 
die  Theologie  im  allgemeinen  und  ohne  durchgeführte  Schei- 
dung der  Sagunä  und  Nirgunö  Vidyä*'  darlegt,  und  sodann 
in  einem  Nachtrage  dazu  Adhy.  111,2,11-41,  welcher  die  eso- 
terieche  Theologie  enthält.  Wir  werden  uns  dieser  Zwei- 
teilung anschliefsen;  innerhalb  des  ersten  Adhyäya  aber  kön- 
nen wir,  um  ein  anschauliches  Bild  von  der  Sache  zu  gevrinnen, 
an  die  in  den  Sütra's  vorliegende  Keihenfolge  uns  nicht  bin- 
den, indem  dieselben  in  seltsamer  Weise  das  Heterogenste 
zusammenstellen  und  wiederum  Zusammengehöriges  weit  von 
einander  trennen.  Zur  Rechtfertigung  unserer  Umstellung 
mag  es  dienlich  sein,  das  Princip  der  Anordnung,  welche  im 
ersten  Adhyäya  der  Brahmasütra's  heirscht,  so  weit  wie  mög- 
lich, klar  zu  legen. 

Zunächst  zerfällt  dieser  erste  Adhyäya,  wie  er  vorliegt 
(man  vergleiche  das  Inhaltsverzeichnis  am  Schlüsse  unseres 
ersten  Kapitels,  S.  41),  in  vierzig,  also  zehn  mal  vier  Adhi- 
karana^s  (Kapitel).  Fter  derselben  sondern  sich  von  selbst  ab: 
die  beiden  letzten  l,4,23-'27  und  1,4,28,  welche  zum  folgenden, 
kosmologischen  Teile  zu  ziehen  sind,  und  1,3,26-33.  1,3,34-38, 
welche  die  von  uns  in  Kap.  III  behandelte  Episode  enthalten. 
Von  den  übrigen  Adhikarana^s  bilden  die  vier  ersten  die  Ein- 
leitung, W«c  andere  (1,1,5-11.  1,4,1-7.  1,4,8-10.  1,4,11-13) 
bekämpfen  die  Sänkhya-Lehre.    Nach  Abzug  derselben  behal- 


"  Eine  anlche  sclieint,  nack  den  einleitenden  Erörterungen  p.  111—114 
zu  achliefsen,  allerdings  beabsichtigt  zu  sein;  doch  substituiert  sich  in  der 
Ausfahrung  der  Frage,  ob  das  saffunam  oder  nirgunam  brahma  zu  ver- 
stehen sei,  in  der  Hegel  eme  andere,  nftmlich  die,  oh  die  angefahrte  Stelle 
auf  die  höchste  oder  auf  die  individuelle  Seele  sich  beziehe.  Der 
dreifache  Gegensatz  des  param  bTahma,  1)  zu  seinen  Vorstellungsformen 
(aagunam  brahma),  2)  zu  seinen  Erscheinungsformen,  d.  h.  zur  Welt, 
3)  zu  der  individuellen  Seele,  «ird  von  l^'afikara  nicht  scharf  «useinander- 
gehallen,  worauf  wir  Kap.  XIV,  1  zurllckkommen  werden. 
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ten  wir  sieben  iiinl  vier  Adhikaraua's,  welche  in  einer  exe- 
getisch-dogmatischen Diskussion  von  ebenso  vielen  ITpanishad- 
Stellen  bestehen.  Von  diesen  sind  vier  entnommen  aus  Bri- 
hadäranyakn-Up.,  vier  aus  Käfhaka-Up.,  vier  aus  Atharva- 
Upanishad's  (drei  aus  Miindaka,  eine  aus  Pra^na),  vier,  nämlirb 
je  zwei,  aus  Taittirlya  und  Kaushltftki,  und  die  iibrigen  drei 
mal  vier  aus  Chändogya-Upanishad. 

Die  Keihenfolge  derselben  zeigt  folgendes  Schema: 

1)  1,1,12-19  Taitt.  2,5 

2)  —,20-21   CLftnd.  1,6,6 

3)  —,22         Chtnd.  1,9,1 

4}  —,23         Chftnd.  1,11,6 

5)  —,24-27  Chdnd.  3,13,7 

6)  —,28-31  Kaa9h.3^ 

7)  1,2,1-8       Chlurt.  3,14,1 

8)  —,9-10     K&th.  2,25 

9)  —,11-12  KWh.  3,1 

10)  —,13-17 Cblnd.  4,15,1 

11}  —,18-20 Brih.  3,7,3 

12)  —,21-23  MuniJ.  1,1,6 

13)  —,24-82  '. fhand.  5,11-24 

14)  1,3,1-7       Mund.  2,2,5 

15)  -,8-9       '. Chlliid.7,23 

16)  —,10-12  Brih.3,8,8 

17)  —,13         Pr»(;ua  5,5 

18)  —,14-18  Chftnd.8,1,1 

19)  —,19-21   rhand.8,12,3 

20)  -,22-23  Mnüd.  2^10 

21)  -,24-25  Kftth.  4,12 

22)  —,39         K4tL.  6,1 

23)  —,40         ' Chünd.  8,12,3 

24)  —,41         Chftnd.  8,14 

25)  —,42-43  Brih.  4,3,7 

26)1,4,14-15  Taitt.  2,6 

27)  -,16-18  Kaush.  4,19 

28)  -,19-22  Brih.  4,5,6 

Wie  diese  Übersicht  zeigt,  wird  die  Keihenfolge  der  Stel- 
len, so  wie  sie  in  den  einzelnen  Upnnishad's  besteht,  genau 
eingehalten.  Im  übrigen  aber  sind  diese  Stellen  in  einer 
Weise  durcheinander  gekochten,  für  die  man  nur  hier  und  da 
einen  Grund  zu  erkennen  glaubt.  Möglicherweise  deutet  die- 
ses rätselhafte  Verhältnis  auf  exegetische  Vorarbeiten  inaer- 
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halb  der  eiuzelnen  Qäkbä's  hin,   welche  dann   nach   und  nach 
zu  einem  Ganzen  verbunden  wurden. 

Wie  dem  auch  sein  mag,  so  viel  ist  klar,  dafa  das  Princip 
der  Anordnung  im  wesentlichen  ein  aulserliches  ist.  Daher 
wir  in  unserer  Darstellung  ganz  von  demselben  abseben,  um, 
nach  Vorführung  einiger  Beweise  für  das  Dasein  Gottes 
(Kap.  VIII),  das  Brahman  zunächst  an  sich  (Kap.  IX),  sodann 
als  kosmisches  Princip  (Kap.  X),  hierauf  als  kosmisches  und 
zugleich  als  psychisches  Princip  (Kap.  XI),  endlich  als  Seele 
(Kap.  XII)  und  als  höchstes  Ziel  (Kap.  XIII)  auf  Grund  des 
vorliegenden  Materiales  abzuhandeln.  Den  Schlufs  der  Theo- 
logie wird  die  Untersuchung  des  esoterischen  (nirgvifam)  Brah- 
man bilden  (Kap.  XIV). 
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1.   Vorbemerkung. 

Im  Verlaufe  dee  Werkes,  welches  uns  beschäftigt,  treffen 
wir  mehrfach  auf  Auefübniugeii,  welche  eine  gewisse  Ähnlich- 
keit mit  den  in  der  neuem,  vorkantiscben  Philosophie  figu- 
rierenden Beweisen  für  das  Dasein  Gottes  haben.  Wir  teilen 
dieselben  liier  unter  den  bei  uns  üblichen  Kamen  mit.  da  eine 
Vergleicbung  der  beiderseitigen  Argumentatioiieu  nicht  ohne 
historisches  Interesse  ist.  An  eine  gegenseitige  Abhängigkeit 
ist  dabei  nicht  zu  denken,  da  Beweise  wie  der  kosmologi- 
sche  und  physikotheologische  in  der  Natur  des  mensch- 
lichen Gedankenganges  liegen;  zu  einem  ontologischen  Beweise 
liaben  die  Inder,  wie  es  scheint,  sich  nicht  verstiegen;  hin- 
gegen treffen  wir  einen  neuen  Beweis  an,  den  wir  den 
psychologischen  nennen  können,  und  in  welchem  der 
Gottesbegriff  mit  dem  der  Seele  in  eins  veröiefst.  Wir  schicken 
eine  kurze  und  vorläufige  Definition  des  Brahman  voraus  und 
bringen  dann  die  betreffenden  Stellen  unter  den  genannten 
Itubriken  unter,  ohne  behaupten  zu  wollen,  dafs  ihi'  ganzer 
Inhalt  zu  den  um  der  Vergleichung  willen  gewählten  Über- 
schriften pafst. 

2.    Definition  des  Brahman. 

(p.  38,2:)  „Die  Ursache,  aus  welcher  Ursprung,  Bestehen 
„und  Untergang  dieser  in  Namen  und  Formen  ausgebreiteten, 
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„viele  Handelnde  und  Geniefsende  beschliefBenden ,  die  nach 
„Raum,  Zeit  and  Ursache  speciell  bestimmt«  Frucht  der  Werke 
„enthaltenden,  in  einer  auch  für  den  Geist  unfarsharen  An- 
„ordnung  gestalteten  Welt  [herrührt],  —  diese  allwissende 
„und  allmächtige  Ursache  ist  das  Brabman.'^ 

(p.  90,3:)  „Das  Brahman  ist  die  allwissende  und  allmäch- 
„tige  Ursache  des  Entstehens,  Bestehens  und  Vergehens  der 
„Welt." 

3.   Kosmologischer  Beweis. 

Unter  diesem  Titel  übersetzen  wir   das  Sütram  2,3,9  mit 

(^ankara^s  Auslegung  desselben  (p.  627-628). 

Sütram:    « Nicktentstekimg   aber  [ist]   des   Seienden,  wegen 

der  Unmöglichkeit."  Auslegung:  „Nachdem  jemand  aus  der 
Schrift  darüber  belehrt  worden,  dafs  auch  Äther  [oder:  Raum] 
und  Luft,  obgleich  man  sich  ihren  Ursprung  nicht  vorstellen 
kann,  entstanden  sind,  so  konnte  er  auf  den  Gedanken  kom- 
men, dafs  auch  das  Brahman  irgendworaus  entstanden  sei; 
denn  wenn  er  vernimmt,  wie  aus  dem  Äther  u.  s.  w.,  die 
doch  blofse  Umwandlungen  sind,  weitere  Umwandlungen 
entspringen,  so  könnte  er  meinen,  dafs  auch  der  Äther  aus 
dem  Brahman  als  aus  einer  blofsen  Umwandlung  entsprungen 
sei.  Zur  Beseitigung  dieses  Zweifels  dient  das  vorliegende 
Sütram:  « Nicktentstehung  (ü>erii  u.  s.  w.;  d.  b.:  nicht  aber 
darf  man  meinen,  dafs  das  Brahman,  dessen  Wesen  das  Sein 
ist  (sad-ätmaka),  aus  irgend  etwas  anderem  könne  entstanden, 
hervoi^egangen  sein;  warum?  «wegen  der  Unmöglichkeit». 
Denn  Brahman  ist  reines  Sein.  Als  solches  kann  es  [ersteng] 
nicht  aus  reinem  Sein  entsprungen  sein,  weil  [zwischen  bei- 
den] kein  Vorrang  besteht,  so  dafs  sie  sich  nicht  wie  Ur- 
sprüngliches und  Umgewandeltes  [zueinander]  verhalten 
können;  —  aber  auch  [zweitena]  nicht  aus  unterschiedlichem 
Sein,  weil  dem  die  Erfahrung  widerspricht;  denn  wir  sehen, 
wie  aus  der  Gleichheit  die  Unterschiede  entspringen,  z.  B. 
aus  dem  Thon  die  Gefäfse,  nicht  aber  aus  den  Unterschieden 
,die  Gleichheit;  —  femer  [drittens]  auch  nicht  aus  detn  Nicht- 
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„Beienden**,  weil  dasselbe  wesenlos  Cnirätmaka)  ist;  und  weil 
„die  Schrift  es  verwirft,  wenn  sie  sagt  (Chfind.  6,2,2):  «Wie 
„sollte  aus  dem  Nichtseienden  das  Seiende  entetehen?»  und 
„weil  sie  einen  Erzeuger  des  Brahman  nicht  zuläTst,  wenn  es 
„heifst  C9vet.6,9): 

„Ursache  ist  er,  Herr  dea  Herrn  der  Sinne, 
„Kein  Herr  ist  über  ihm  und  kein  Erzenger." 

„Für  Äther  und  Wind  hingegen  wird  ein  Ursprung  auf- 
„gewiesen,  nicht  aber  giebt  es  einen  solchen  von  Brahman, 
„das  ist  der  Unterschied.  Und  weil  man  sieht,  wie  aus  Um- 
„wandlungen  andere  Umwandlungen  entspringen,  deswegen 
„braucht  nicht  auch  Brahman  eine  Umwandlung  zu  sein;  denn 
„wäre  dem  so,  so  würden  wir  zu  keiner  Wurzelnatur  (müla- 
„prakrüi)  gelangen  und  hätten  einen  regressva  in  infinitum, 
'  „(aTtavasthä).  Was  man  als  Wurzelnatur  annimmt,  das  eben 
„ist  unser  Brahman;  so  stimmt  es  zusammen."** 

4.    Physikotheologischer  Beweis. 

(p.  500,3:)  „Wenn  man  die  Sache  nur  mit  Hülfe  von 
„Beispielen  erwägt,  so  sieht  man,  wie  in  der  Welt  kein  Un- 
„  geistiges  aus  sich  selbst  und  ohne  von  einem  Geistigen  re- 
„giert  zu  werden  die  Produkte  hervorbringt,  welche  zur  FÖr- 
„derung  der  bestimmten  menschlichen  Zwecke  dienen.  Denn 
„z.  B.  Häuser,  Paläste,  Betten,  Sessel,  Lustgärten  u.  s.  w. 
„werden  im  Leben  [nur]  von  einsichtigen  Künstlern  der  Zeit 
„gemäTs  zum  Zwecke,  Lust  zu  befördern,  Unlust  abzuhalten, 
„eingerichtet.  Ebenso  nun  steht  es  mit  dieser  ganzen  Welt; 
„denn  wenn  man  sieht,   wie  z.  B.  die  Erde  dem  Zwecke  des 


"  In  die  Augen  springend  ist  die  Ähnlichkeit  dieser  BeweiBfflhrung 
mit  der  des  Parmenides,  y.  62  fg.,  bei  Zeller,  Philosophie  der  Griechen, 
V,  p.  471. 

"  In  der  letzten  Wendung  tritt  recht   deutlich   die  Verwandtschaft 

des  indischen  und  des  occidentalischeu  kosmologischea  Beweises  herror, 
sowie  auch  die  Unzulänglichkeit  beider;  indem  einem  regressus  von  der 
Wirkung  auf  die  Ursache,  von  dieser  wieder  auf  ihre  Ursache  u.  s.  w.  m 
infinitutn,  empirisch  betrachtet  uichts  im  Wege  steht. 
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„Genu»8e»  der  Frucht  der  mancherlei  Werke  entspricht,  und 
„wie  z.  B.  der  Leib  von  auTsen  und  von  innen  dadurch,  dafs 
„er  eine  den  verschiedenartigen  Geschöpfen  gemäfBe,  bis  ins 
„Einzelne  bestimmte  Anordnung  der  Teile  besitzt,  sich  als 
„den  Standort  des  Genielsens  der  Frucht  der  mannigfaltigen 
„Werke  darstellt,  —  also,  dafs  auch  einsichtsvolle  und  höchst 
„bewährte  Künstler  es  nicht  einmal  mit  ihrem  Verstände  zu 
„fassen  vermögen,  —  wie  sollt«  diese  Anordnung  von  der 
„ungeistigen  Urmaterie  [der  SAiikhya's]  herrühren,  da  doch 
„Erdklumpen,  Steine  u.  s.  w.  zu  so  etwas  nicht  im  Stande 
„sind?  Denn  auch  der  Thon  z.  B.  formt  sich,  wie  die  Erfab- 
.,rung  lehrt,  zu  verschiedenen  Gestalten  [nur],  sofern  er  vom 
., Töpfer  regiert  wird,  und  ebenso  mufs  die  Materie  von  einem 
„Andern,  Geistigen  regiert  werden.  Wer  sich  daher  nur  auf 
„die  materielle  Ursache  wie  Thon  u.  s.  w.  stutzt,  der  kann 
„nicht  mit  Recht  behaupten,  dafs  er  die  Wurzelursache  be- 
„sitze;  wohl  aber  steht  dem  nichts  im  Wege,  wenn  man  aufser 
„jenem  [dem  Thon]  noch  auf  einen  Tüpfer  u.  s.  w.  sich  stutzt. 
„Denn  bei  dieser  Annahme  ist  kein  Widerspruch  vorhanden, 
„auch  kommt  die  Schrift  dabei  zu  Ehren,  welche  ein  Geistiges 
„als  Ursache  lehrt.  Also,  weil  die  Anordnung  [des  Kosmos] 
„unmöglich  werden  würde,  deswegen  darf  man  nicht  auf  ein 
„Ungeistiges  als  Ursache  der  Welt  zurückgehen." 

5.   Psychologischer  Beweis. 

(p.  32,4:)  „Ist  das  zu  erforschende  Brahman  bekannt  oder 
„unbekannt?  Ist  es  bekannt,  so  braucht  man  es  nicht  zu  er- 
„ forschen,  ist  es  nnbekanni,  so  kann  man  es  nicht  erforschen!  — 
„Antwort:  Das  seiner  Natur  nach  ewige,  reine,  weise,  freie, 
„allwissende,  allmächtige  Wesen  ist  das  Brahman.  Denn  aus 
„der  Etymologie  des  Wortes  Brahman  werden  die  Bedeu- 
„tungen  vewig,  rein»  u.  s.  w.  gewonnen,  indem  man  dem 
„Sinne  der  Wurzel  bark  [Klosreifseno;  siehe  oben  S.  128]  nach- 
„geht.  Das  Dasein  aber  des  Brahman  ist  dadurch  erwiesen, 
„dafs  es  das  Selbst  (die  Seele,  ätman)  von  allem  ist.  Denn 
„jeder  nimmt  das  Dasein  seiner  selbst  an,  denn  er  kann  nicht 
„sagen:    «ich   bin  nicht*.     Denn  wäre  nicht  das  Dasein  des 
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„SelbsteB  erwiesen,  so  könnte  alle  Welt  annehmen:  «ich  bin 
„nicht».  Und  das  Selbst  ist  das  Brahman.  —  Aber  wenn 
„das  Brahman  dadurch,  dafe  es  das  Selbst  ist,  allgemein  er- 
„wiesen  iet,  so  ist  es  doch  bekannt,  und  der  Einwurf,  dafs  es 
„nicht  erforscht  zu  werden  braucht,  kehrt  wieder?  —  Doch 
„nichtl  Denn  in  Bezug  auf  seine  Merkmale  ist  Widerspruch. 
„Denn  das  gemeine  Volk  und  die  Materialisten  [Lok&j/atika: 
„«die  nach  der  Welt  sich  strecken»]  behaupten:  «das  Selbst 
„ist  blois  der  mit  Intelligenz  versehene  Leibi;  —  andere 
„wieder:  «das  Selbst  sind  nur  die  [ihrer  Natur  nach]  intel- 
„lektuellen  Sinnesorgane»;  —  andere:  «es  ist  der  Verstand 
„(wkiwa«)»;  —  etliche:  «nur  die  hin^Uge  Erkenntnis»;  — 
„andere:  «das  Leere»;  —  noch  andere:  «es  ist  die  über  den 
„Leib  hinausreichende,  wandernde,  thätige  und  leidende  [in- 
„dividuelle  Seele]»;  —  einige:  «nur  die  leidende  ist  es,  nicht 
„die  thätige»;  —  manche:  «es  ist  der  über  diese  [Welt] 
„hinausreichende,  allwissende,  allmächtige  Herr»;  —  noch 
„andere:  «es  ist  das  Selbst  des,  der  da  leidet  [oder:  ge- 
„niefst]».  —  So  stehen  sich  viele  entgegen  und  stützen  sich 
„dabei  auf  Argumente  und  [Schrift-]  Worte  oder  ihren  Schein. 
„Wer  nun  ohne  Bedacht  eines  oder  das  andere  annimmt,  der 
„könnte  an  seiner  Seligkeit  Schaden  nehmen  und  ins  Ver- 
„derben  geraten.  Darum  wird,  weil  dieselben  die  Brahman- 
„forschung  darlegen,  die  Betrachtung  der  Vedänta-  [Upanishad-] 
„Texte,  unterstützt  durch  eine  ihnen  nicht  widersprechende 
„Reflexion,  als  ein  Mittel  zur  Seligkeit  empfohlen." 

(p.  78,6:)  „Denu  der  von  dem  Thäter  [der  individuellen 
„Seele],  welcher  das  Objekt  der  Vorstellung  des  Ich  ist,  ver- 
„schiedene,  als  Zuschauer  (säkskin)  in  allen  Wesen  wohnende, 
„gleiche,  eine,  höchste,  ewige  Geist  (purueha)  wird  von  nie- 
„mandem  aus  dem  Werkteile  [des  Veda]  oder  aus  einem  auf 
„Reflexion  beruhenden  Lehrbuche  erfaTst;  er,  der  die  Seele 
„von  allem  ist;  und  darum  kann  Ihn  auch  keiner  leugnen 
„oder  zu  einem  Bestandstücke  des  Werkteiles  machen;  denn 
„wer  ihn  leugnet,  eben  dessen  Selbst  (Seele)  ist  er;  und  weil 
„er  das  Selbst  von  allem  ist,  darum  ist  es  nicht  möglich,  ihn 
„zu  fliehen,  noch  auch  zu  suchen.  Denn  alles,  was  vergeht, 
„ist  durch  Umwandlung   entstanden    und  vergeht,    indem  es 
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„sein  Ende  findet  !n  dem  Geiste;    der  Geist   aber   ist,   weil 
keine  Ursache  des  Vergehens  da  ist,  unvei^änglich,  und  weil 
„keine  Ursache  der  Veränderung  da    ist,   darum    ist  er   der 
„[über  die  Veränderung]  erhabene  und  ewige,  und  darum  eben 
seiner  Natur  nach  ewig,  rein  und  frei  [oder:  erlöst]." 
Sofern  nun  Gott   das  (metaphysische)  Ich   deB  Menschen 
selbst  ist,  läfst  eich  sein  Daeein  eigentlich  gar  nicht  beweisen, 
bedarf  dessen  aber  auch  nicht,  weil  er  das  allein  unmittelbar 
Bewurste  und  somit  die  Basis  aller  Gewifsheit  ist,  wie  fol- 
gende höchst  merkwürdige  Stelle  ausführt. 

6.    Cogito,   ergo  svm. 

(p.  619,8:)  „Denn  wäre  das  Selbst  [d.  h.  das  Brahman] 
„auch  [wie  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde]  eine  Umwand- 
„lung,  so  würde,  weil  die  Schrift  über  dasselbe  hinaus  nichts 
„Höheres  lehrt,  alle  Wirkung  vom  Äther  an  abwärts  ohne 
„Selbst  (nirdtmaka,  seelenlos,  wesenlos)  sein,  da  [auch]  das 
„Selbst  [nur]  eine  Wirkung  wäre,  und  somit  würden  wir  beim 
„Nihilismus  ({^nt/a-väda)  ankommen.  Eben  weil  es  das  Selbst 
„ist,  deswegen  geht  es  nicht  an,  das  Selbst  zu  bezweifeln. 
„Denn  das  Selbst  kann  man  niemandem  [durch  Beweise]  bei- 
„  bringen,  weil  es  an  sich  schon  bekannt  ist.  Denn  das  Selbst 
„wird  nicht  durch  einen  Beweis  seiner  selbst  erwiesen.  Denn 
„es  ist  dasjenige,  welches  alle  Beweismittel  wie  Wahrnehmung 
„u.  8.  w.  in  Anwendung  bringt,  um  eine  Sache,  die  nicht  be- 
„kannt  ist,  zu  beweisen.  Denn  die  Objekte  der  Ausdrücke 
„Äther  u.  8.  w.  bedürfen  eines  Beweises,  weil  sie  nicht  als 
„von  selbst  bekannt  angenommen  werden.  Das  Selbst  aber 
,,  ist  die  Basis  (ä^raya)  für  die  Thätigkeit  des  Beweisens,  und 
^mithin  ist  es  auch  vor  der  Thätigkeit  des  Beweisens  aus- 
„gemacht.  Und  weil  es  so  beschaffen  ist,  deshalb  geht  es 
„nicht  an,  dasselbe  in  Abrede  zu  stellen.  Denn  in  Abrede 
„stellen  können  wir  eine  Sache,  die  [von  aufsen]  an  uns  heran- 
„kommt  (ägantuka)^  nicht  aber,  die  unser  eigenes  Wesen  ist. 
„Denn  wer  es  in  Abrede  stellt,  eben  dessen  eigenes  Wesen 
„ist  es  [vgl.  p,  79,1,  823,2];  das  Feuer  kann  nicht  seine  eigene 
„Hitze  in  Abrede  stellen.    Und  weiter,  wenn  man  sagt:   »ich 
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„bin  ee,  der  jetzt  dau  gegenwärtige  Sein  erkennt,  ich  bin  es, 
„der  das  vergangene  und  vorvergangene  erkannte,  und  ich, 
„der  das  künftige  und  überkünftige  erkennen  wird»,  so  liegt 
„in  diesen  Worten,  daTs,  wenn  auch  das  Objekt  der  Erkennt- 
„nis  sich  ändert,  der  Erkennende,  weil  er  in  Vergangenheit, 
„Zukunft  und  Gegenwart  ist,  nicht  sich  ändert;  denn  sein 
„Wesen  ist  ewige  Gegenwart  (sarvadä-vartamana-mahhä- 
„vatvdd);  daher,  wenn  auch  der  Leib  zu  Asche  wird,  kein 
„Vergang  des  Selbstes  ist,  weil  ewn  Wesen  die  Gegenw&rt  ist; 
„ja  es  ist  sogar  nicht  einmal  denkbar,  dafs  sein  Wesen  etwas 
„anderes  als  dieses  wäre,'' 
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1.   Brahman  als  das  Nichtseiende. 
Nach  1,4,14-15. 

Eb  wird  behauptet,  so  führt  Qaiikara  a.  a.  O.  aus,  dafe  die 
Vedänta-Texte  in  Bezug  auf  die  Ableitung  der  Welt  aus  dem 
Brahman,  sowie  in  Bezug  auf  die  Natur  des  Brahman  selbst, 
vielfach  in  Widerspruch  stünden;  in  ersterer  Hinsicht,  sofern 
bald  der  Äther,  bald  das  Feuer,  bald  der  Odem  als  Erst- 
erschaffenes  genannt  wird,  in  letzterer,  sofern  Brahman  an 
einigen  Stellen  als  das  Nichtseiende,  an  andern  als  das  Seiende 
bezeichnet  wird.  Was  den  erstem  Punkt  betrifft,  sagt  er,  so 
wird  davon  später  die  Rede  sein  (vgl,  Kap.  XVII,  1);  hier 
haben  wir  es  nur  mit  dem  letztern  zu  thun.  Allerdings  heifst 
es  (Taitt.  2,7): 

„Nichtaeiend  war  am  Anfang  dieses,  darane  entstand  das  Seiende," 

während  doch  Chänd,  6,2, 1  gesagt  wird:  „Seiend  nur,  o  Teu- 
rer, war  dieses  zu  Anfang,  eines  nur  und  ohne  zweites.  Zwar 
sagen  einige:  nlchtseiend  sei  dieses  zu  Anfang  gewesen,  eines 
nur  und  ohne  zweites;  aus  diesem  Nichtseienden  sei  das 
iSeiende  entstanden.  Aber  wie  konnte  es,  o  Teurer,  wohl 
,also  sein?  Wie  konnte  aus  dem  Nichtseienden  das  Seiende 
„entstehen?" 

Hier  wird,  in  der  einen  wie  in  der  andern  Stelle,  das  all- 
wissende, allmächtige,  allbeseelende,  zweitlose  Wesen  als  Ur- 
sache der  Welt  bezeichnet  (p.  372,7);  und  wenn  in  der  Taitt. 
Up.   von  einem   Nichtseienden  die  Rede  ist,   so   ist  darunter 
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nicht  ein  wesenloses  Nichtseiendes  zu  verstehen,    wie  schon 
der  vorher  (Taitt.  2,6)  citierte  Vers  beweist: 

„Der  ist  nur  ein  Nichteeiender '",  der  Brabman  als  uichtseieDd  weifs; 
„Wer  Brahman  weifs  als  Seiendes,  heifst  dadurch  selbst  ein  Seiender." 

Das  Wort  „seiend"  wird  gewöhnlich  gebraucht,  um  die  in 
Name  und  Gestalt  entfaltete  Welt  zu  bezeichnen;  um  nun 
anzudeuten,  dais  diese  Entfaltung  vor  der  Schöpfung  nicht 
bestand,  wird  von  dem  allein  seienden  Brahman  metaphorisch 
gesagt:  es  war  gleichsam  ein  Nichtseiendes  (p.  376,7). 

2.    Brahmau  als  das  Urlicht. 
Nach  1,3,22-23. 
Mund:  2,2,10  (=  Kk\h.  5,15  =  ^vet.  6,14)  heifst  es: 
„Dort  leuchtet  nirht  die  Sonne,  nicht  Mond  und  Sterne, 
„noch    leuchten   diese  Blitze,    viel   weniger   irdisches   Feuer: 
„Ihm,  dem  glänzenden,  glänzt  alles  nach,  von  seinem  Glänze 
„erglänzt  alles  dieses." 

An  dieser  Stelle  ist,  wie  Q^kara  erörtert,  nicht  irgend  ein 
Lichtelement  zu  verstehen,  sondern  der  höchste  Atman,  von 
dem  es  auch  Cbänd.  3,14,2  heifst:  „Licht  ist  seine  Gestalt, 
Wahrheit  sein  Eatschlufs"  (p.  272,9),  und  von  welchem  im 
Vorhergehenden  (Mund.  2,2,5.9)  die  Rede  ist  (p.  274,2).  An 
ein  Lichtelement  ist  nicht  zu  denken,  weil  einem  solchen 
Sonne  u.  s.  w.  [also  auch  der  Mondl]  nicht  nachglänzen  kön- 
nen, da  sie  ebenso  gut  wie  jenes  selbst  Lichtelemente  sind 
(p.  272,11);  wohl  aber  können  sie  alle  dem  Brahman  nach- 
glänzen, denn  ein  Nachmachen  kann  auch  unter  Dingen  ver- 
schiedener Art  stattfinden,  wie  eine  glühende  Eisenkugel  dem 
Feuer  nachbrennt  und  der  Erdstaub  dem  Winde  nachweht 
(p.  273,2);  dazu  kommt,  dafs  aufser  den  genannten  Licht- 
elementen, Sonne  u.  s.  w.,  gar  kein  aimeres  vorhanden  ist 
Cp.  274,8).  —  Von  des  Ätman  Glanz  erglänzt  „alles  dieses", 
nämlich  entweder;  die  Sonne  u,  s,  w.,  in  dem  Sinne,  wie  es 


"  Caßkara  liest  stets;  atanneva  aa  bhavati,  p.  375,13.  124,9.  128,7. 
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Brib.  4,4,16  heifst:  „Ihn  ehren  als  unsterblich  Leben  die 
Gotter,  als  der  Lichter  Jjicht",  oder  es  bedeutet:  diese  ganze 
"Weltentfaltung.  wie  sie  in  Namen  und  Gestalten  entstanden 
ist  als  „die  Vet^eltung  der  Thaten  am  Tliäter"  (kriyä-käraka- 
phala,  p.  273,12;  dieseJbe  Formel  p.  291,6.  447,3.  987,6),  hat 
als  Ursache  die  Licbtnatur  des  Brahman,  so  wie  die  Offen- 
barung alles  Gestalteteu  als  Ursache  die  Lichtnatur  der  Sonne 
hat  (p.  273,13).  Altes  was  wahrgenommen  wird,  das  wird 
durch  Brahman  als  Licht  wahrgenommen,  Brahman  aber  wird 
durch  kein  anderes  Licht  wahrgenommen,  weil  es  sein  Wesen 
ist,  Selbstlicht  zu  sein,  also,  dafs  die  Sonne  u.  s.  w.  in  ihm 
(taamin)  leuchten.  Denn  Brahman  offenbart  das  andere,  nicht 
aber  wird  Brahman  durch  das  andere  ofFenbai't  (p.  275,1). 

3.    Brahman  als  letzter,  unerkennbarer  Urgrund 
des  Seienden. 

a)  Nach   l,2,21--2;i. 

Im  Eingange  der  Mundaka-Upanishad  werden  (in  anderm 
Sinne  als  oben,  S.  105  fg.)  zwei  Wissenschalten  nntersi^hieden, 
eine  niedere,  welche,  wie  (^ankara  bemerkt,  Aufschwung 
(abhyudaya,  vgl.  S.  87).  und  eine  höhere,  welche  Seligkeit  als 
Frucht  hat  (p.  203,5).  Nachdem  unter  der  niedem  die  vier 
Veda's  nebst  den  sechs  Vedäiiga's  (Lautlehre,  Grammatik, 
Etymologie,  Metrik,  Ritual  und  Astronomie)  angezahlt  wor- 
den sind,  heifst  es  weiter,  Mund.  1,1,5: 

„Aber  die  höhere  ist  die,  durch  welche  jenes  Unver^ng- 
„ liehe  erkannt  wird:  das  imsichtbare,  ungreifbare,  stanimlose, 
„farblose,  was  ohne  Augen  und  Ohren,  ohne  Hände  und  FüTse 
„ist,  das  ewige,  durchdringende,  allgegenwärtige,  sehr  feine, 
„dieses  ist  das  Unwandelbare,  welches  die  Weisen  erkennen 
„als  den  Mutterachofs  der  Wesen.  Wie  eine  Spinne  [den 
„Faden]  ausläfst  und  zurücknimmt,  wie  auf  der  Erde  die 
„Kräuter  entstehen,  wie  aus  dem  lebenden  Menschen  Haupt- 
„haare  und  Körperhaare,  so  entsteht  aus  dem  Unvergänglicheu 
„dieses  Weltall." 

Hier  ist,  wie  ^ankara  entwickelt,  der  höchste  Gott,  nicht 
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etwa  die  Urmaterie  oder  die  individuelle  Seele  zu  verstehen. 
Denn  wenn  auch  die  angefülirten  Beispiele,  der  Spinnenleib 
und  der  Menschenleib,  nur  von  einem  Geistigen  regiert,  selbst 
aber  ungeistig  sind  (p.  200,12),  so  sind  dies  ehen  nur  Gleich- 
nisse, die  man  nicht  zu  weit  verfolgen  darf  (p.  204,14);  daCs 
ein  geistiges  Urwesen  zu  verstehen  ist,  beweisen  die  unmittel- 
bar folgenden  und  daher  hierher  zu  ziehenden  Worte,  „er, 
der  alles  kennt,  alles  weifs"  (Mund.  1,1,9),  welche  auf  eine 
ungeistige  Urmaterie  nicht  passen  (p.  201,3).  —  Man  könnte 
auch  an  die  individuelle  Seele  denken,  weil  dieselbe  allerdings 
das  als  Wesen  Entstandene  seiner  moralischen  Beschaffenheit 
nach  bedingt  (p.  201,9),  aber  was  im  Verlaufe  folgt,  zeigt 
deutlich,  dafs  nur  von  dem  höchsten  Braliman  die  Rede  sein 
kann.     Denn  so  heifst  es  weiter,  Mund.  2,1,1: 

„Dieses  ist  die  Wahrheit;  —  Wie  aus  dem  wohlentflamm- 
„ten  Feuer  die  Funken,  ihm  gleichen  Wesens,  tausendfach 
„entspringen,  so  gehen,  o  Teurer,  aus  dem  Unver^nglichen 
„die  mannigfachen  Wesen  hervor  und  wieder  in  dasselbe  ein. 
„Denn  himmlisch  ist  der  Geist  (purusha),  der  ungestaltete, 
„der  draufsen  ist  und  drinnen,  ungehoren,  der  odemiose, 
„wünschelose,  reine,  noch  hoher  als  das  höchste  Unvergäng- 
„liche.  Aus'  ihm  entsteht  der  Odem,  der  .Verstand  mit  allen 
„Sinnen,  aus  ihm  entstehen  Äther,  Wind  und  Feuer,  das 
„Waäser  und,  alltragende,  die  Erde.  Sein  Haupt  ist  Feuer, 
„seine  Augen  Mond  und  Sonne,  die  Himmelsgegenden  die 
„Ohren,  seine  Stimme  ist  des  Veda  Offenbarung.  Wind  ist 
..sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde;  — 
,.er  ist  das  innere  Selbst  in  allen  Wesen.^^ 

Aus  dieser  Stelle,  sagt  (pankara,  wird  deutlich,  dal's  weder 
an  die  individuelle  Seele  zu  denken  ist,  der  diese  Majestät 
des  Ticibes  nicht  zukommt,  noch  an  die  Urmaterie,  weil  sie 
nicht  das  innere  Seihst  in  allen  Wesen  (aarva-bh&ta-antar- 
ätman)  ist  (p.  207,12).  Wenn  dabei  dem  unsichtbaren  Mutter- 
suhofs  der  Wesen  eine  individualisierte  Gestalt  beigelegt  wird, 
so  geschieht  es  nicht,  um  ihm  eine  wirkliche  Individualität 
zuzuschreiben,  sondeni  nur  um  anschaulich  zu  machen,  dafs 
er  das  Selbst   des  Weltalls  (sarva-ätman)  ist  (p.  208,1).  — 
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Schwierigkeit  »laclit  es,  dal'n  der  Ätniaii,  welcher  oben  (8. 141) 
„das  Unverzügliche^'  liiefs,  hier  ,,höher  al»  das  höchste  Un- 
vergängliche" genannt  wird.  Die  Art  wie  ^ankara  dieselbe 
zu  lösen  sucht,  indem  er  unter  dem  Unvergänglichen  hier 
.,den  nichtentfalteten ,  fiÄr  Namen  und  (restalten  die  Saineu- 
^kraft  bildenden  feinen  Leib  [Kap.  XXX1,3],  welcher  dem 
„Herrn  als  Grundlage  dient  und  inir  eine  Bestinunung  (upddhi) 
„von  ihm  selbst  ist"  (p, '206,1 ).  verstehen  will,  sowie  auch  die 
von  ^ükara  (p.  208)  besprochene  Meinung  einiger,  dufs  in 
den  Schiursworten  des  Textes  Pi'ajäpati  (eine  kosmogoniscbe 
Personifikation  des  Brahman)  zu  verstehen  sei.  können  wir 
hier  auf  sich  beruhen  lassen. 

h)  Nacli  1,3,10-11!. 

In  der  Bfihadäranyaka-Upanishad  (3,8)  fragt  Oärgl,  die 
Tochter  des  Vacaknu  (nicht  die  (rattiu  des  Yäjßavnlkya,  wie 
Colebr,  M.  E.'  p.  343  iirtümlich  annimmt)  den  Yäjüavalkya, 
worin  das,  was  über  dem  Himmel  und  unter  der  Erde  und 
zwischen  Himmel  und  Erde  sich  befinde,  worin  das  Ver- 
gangene, Gegenwärtige  und  Zukünftige  eingewoben  und  au- 
gewoben sei,  und  erhält  als  Antwort:  in  dem  Äther  (Bnuui) 
sei  dieses  alles  eingewoben  und  augewoben.  —  „Aber  worin", 
so  fragt  sie  weiter,  „ist  denn  der  Äther  (Raum)  eingewoben 
„und  angewoben?"  —  Hierauf  antwortet  Yäjilaviilky^ : 

„Es  ist  das,  o  Gärgl,  was  die  Bralimanen  das  Uuvergäng- 
„liche  (ahharamj  nennen;  es  ist  nicht  grob  und  nicht  fein, 
„Dicht  kurz  uud  nicht  lang,  nicht  rot  [wie  Feuer]  und  nicht 
„anhaftend  [wie  Wasser],  nicht  schattig  und  nicht  finster,  nicht 
„Wind  und  nicht  Äther,  nicht  anklebend  [wie  Lack],  ohne 
„Geschmack,  ohne  Genich,  ohne  Auge  und  ohne  Ohr,  ohne 
„Rede,  ohne  Verstand,  ohne  Lebenaki-aft  und  ohne  Odem, 
„ohne  Mündung  und  ohne  Mafs,  ohne  Inneres  uud  ohne 
„Äufseres;  nicht  verzehret  es  irgend  was,  nicht  wird  es  vei-- 
„zehrt  von  irgend  wem.  Auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs, 
„o  Gärgl,  stehen  auseinandergehalten  Sonne  imd  Mond;  auf 
„dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgl,  stehen  auseinander- 
„gehalten    Himmel    und    Erde ;    auf   dieses    Unvergänglichen 
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„Geheils,  o  Gärgl,  stehen  auseinandergehalten  die  Minuten 
^und  die  Stunden,  die  Tag'  uud  Nächte,  die  Halbmonate, 
„Monate,  Jahreszeiten  und  Jahre;  auf  dieses  Unvergänglichen 
„Greheifs,  o  (iärgi,  rinnen  von  den  Schneebergen  die  Ströme, 
„die  einen  nach  Osten,  die  andern  nach  Westen,  und  wohin 
„ein  jeder  gehet;  auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi, 
„preisen  die  Menschen  den  Freigebigen,  streben  die  Götter 
„nach  dem  Opfergeber,  die  Väter  nach  der  Totenspende. 
„Wahrlich,  o  G^rgl,  wer  dieses  Unvergängliche  nicht  kennt 
„und  in  dieser  Welt  opfert  und  opfern  läfst  und  Bufse  büfst 
„viel  tausend  Jahre  lang,  dem  bringet  es  nur  endlichen  [Ixthn]; 
„wahrlich,  o  Gärgl,  wei*  dieses  Unvergängliche  nicht  kennt 
„und  aus  dieser  Welt  abscheidet,  der  ist  der  Notweilige, 
„wer  aber,  o  Gärgi,  dieses  Unver^ngliche  kennt  und  aus 
„dieser  Welt  abscheidet,  der  ist  der  Gottheilige.  Wahrlich, 
„o  Gärg},  dieses  Unver^ngliche  ist  sehend,  nicht  gesehen, 
„hörend,  nicht  gehört,  verstehend,  nicht  verstanden,  erkennend, 
„nicht  erkannt.  Nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Sehendes, 
„nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Hörendes,  nicht  giebt  es  aufser 
„ihm  ein  Verstehendes,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Erken- 
„nendes.  Fürwahr,  in  diesem  Unvergänglichen  ist  der  Äther 
„eingewoben  und  angewoben,  o  Gärgl!" 

In  dieser  Stelle,  so  erläutert  ^nkara,  bedeutet  das  Un- 
vergängliche (akshuram)  nicht,  wie  gewöhnlich,  „die  Silbe",  etwa 
die  heilige  Silbe  .^om'-'-^  von  der  es  (Chänd. -2,23,4)  heifst, 
„der  Lallt  »m  ist  dieses  alles",  sondern  die  höchste  Gottheit 
(p.  242,10);  denn  auf  sie  nur  pafst  es,  dafs  in  ihr  der  Äther 
und  durch  denselben  das  Weltall  eingewoben  sei  (p.  '242,14), 
wie  denn  auch  in  der  erwähnten  Stelle  (Chänd.  2,23,4)  der 
Laut  „om"  das  Brahman  bedeutet  (p.  243,3),  dessen  Eigen- 
schaften der  Ewigkeit  und  Alldurchdringung  etymologisch  in 
akeliaram  (na  keharati,  a^ute  ca,  p.  243,4)  angedeutet  sind. 
Auch  die  Urmaterie  kaim  unter  dem  Unvergänglichen  nicht 
vei'stauden  werden,  weil  es  heifst:  „auf  diesem  Unvergänglichen 
Geheifs'"  imd  „sehend,  nicht  gesehen"  u.  s.  w.,  was  sich  auf 
ein  Geistiges  beziehen  miifs  (p.  243,12.  244,8);  auf  die  indi- 
viduelle Seele  aber  kann  es  sich  nicht  beziehen,  weil  ihm  in 
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den  Worten:  ^ohue  Auge  und  ohne  Ohr"  u.  a,  w,  alle  Be- 
stimmungen (upädhi)  abgesprochen  werden,  ohne  welche  die 
individuelle  Seele  nicht  sein  kann  (p.  244,13). 

Alle  Eigenschaften  des  Brahman,  die  wir  bisher  betrachtet 
haben,  waren  (soweit  sie  nicht  bildlich  zu  nehmen  sind)  rein 
negativ;  minmehr  wenden  wir  uns  zu  den  beiden  positiven 
Bestimmungen  des  Wesens  der  Gottlieit,  welche  uns  dieselbe 
1)  als  reines  Erkennen,  2)  als  Wonne  kennen  lehren. 

4.   Brahman  als  reines  Erkennen. 
Nach  1,1,5-11. 

Vorbemerkung.  Wenn  man  die  Schwäche  und  Hin- 
fälligkeit des  menschlichen  Erkenntnisvermögens  erwägt,  so 
mul's  man  sich  wundern  über  die  Einstimmigkeit,  mit  welcher 
dem  An-sich-seienden  in  der  indischen,  griechischen  und  neuern 
Philosophie  als  wesentliche  Bestimmung  Intelligenz  zugeschrie- 
ben wird.  Es  ist  wohl  der  Mühe  wert,  überall  den  Motiven 
nachzugehen,  welche  die  Denker  alter  und  neuer  Zeit  dazu 
verleitet  haben,  eine  so  gebrechliche,  nur  mit  Unterbrechung 
wirkende,  an  das  organische  Leben  gebimdene  und  mit  diesem 
dahinfallende  Funktion  für  das  Wesen  des  Wesens  der  Wesen 
zu  erklären.  Diese  Motive  treten  in  dem  tie&ngelegten  Ge- 
dankenbau der  Vedäntaphilosophie  besonders  deutlich  zu  Tage. 
Die  Metaphysik  nämlich  nmfs  sich,  um  ihre  Sache  anzugrei- 
fen, vor  allem  nach  einem  festen  und  unverrückbaren  Punkte 
der  Gewifsheit  umsehen,  und  dieaen  kann  sie  nirgendwo  an- 
ders finden,  als  in  dem  Bewufstsein  des  philosophierenden 
Subjektes;  daher  das  Cartesianische :  cogito,  ergo  mm,,  und  die 
entsprechende  Auseinandersetzung  unseres  Werkes,  welche  wir 
S.  137  fg.  mitgeteilt  haben.  Hier,  innerhalb  des  eigenen  Selb- 
stes, gewinnen  wir  eine  untrügliche  Anweisung  auf  das  abso- 
lute Sein,  welches  wir  suchen:  das  Unabgängliche  mufs  auch 
das  Unvergängliche,  das  Unwandelbare  muls  das  allem  Wandel- 
baren zu  Grunde  Liegende  sein,  eine  Überzeugung,  welche 
sieh  aufs  deutlichste  darin  ausspricht,  dafs  das  Princip  alles 
Seins  dei-  Atman,  d.  h.  das  Selbst,  genannt  wird.  Zu  ihm 
1  wir,  indem  wir,  in  der  S.  60  und  Anm.  29  gezeigten 
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Weise,  »ach  und  nach  von  uiiserm  Ich  alles  das,  was  Nicht- 
Ich  ist,  nbäondem,  also  nicht  nur  die  Änfsenwelt,  den  Leib 
und  seine  Organe,  sondern  auch  den  ganzen  Apparat  der 
Buddki  oder  Erkenntnis  (die  indriya'a  und  das  nianaa).  Was 
übrig  bleibt,  das  sollte  nun  konsequenter  Weise  als  ein  Uu- 
bewufstes  angesprochen  werden;  aber  so  weit  durfte  man  nicht 
gellen,  wollte  man  nicht  das  ganze  Phänomen  der  Anffafsbar- 
keit  entrücken ;  so  blieb  man  beim  Bewufstsein,  in  dem  dieser 
ganze  Eliminationsprocefs  vor  sich  geht,  als  einem  Letzten 
stehen,  indem  man  sich  nicht  nur  der  Forderung,  mit  den 
Erkenntnisorganen  auch  die  Funktion  derselben,  das  Erkennen, 
fallen  zu  lassen,  entzog,  sondern  auch  den  sehr  beachtens- 
werten Einwendungen  der  Gegner  Trotz  bot,  die  wir  sogleich 
vorführen  werden. 

Mehrfach,  so  äul'sert  sich  Qniikara  an  der  Stelle,  die  uns 
beschäftigt,  wird  im  Veda  dem  Princip  der  Weltscböpfuug 
Erkenntnis  zugeschrieben.  So  wenn  es  heifst:  „Er  heabsieh- 
„tigte  (aikskata):  ich  will  vieles  sein,  will  mich  fortpflanzen" 
(Chänd.  6,2,3);  —  „P>  beabsichtigte:  ich  will  Welten  schaflfen" 
(Ait.  1,1,1);  —  „Er  fafste  die  Absicht,  da  schuf  er  den  Odem" 
(Prapna  6,3.4);  —  „Der  alles  kennt,  alles  weifs"  u.  s.  w.  (Mund. 
1,1,9).  —  Hieraus  folgt,  dafa  wir  dem  Brnhman  Allwissenheit, 
absolutes,  unbeschränktes  Wissen  zuschreiben  müssen,  dafs  es, 
wie  eine  spätere  Stelle  (3,2,16)  erörtert,  reine  tieistigkeit 
(caitanyam)  und  nur  diese  ist.  —  Gegen  diese  Bestimmung 
erheben  nun  die  Säiikbya's  folgende  Einwendungen: 

Erster  Einwand:  ein  ewiges  Erkennen  des  Brahman 
würde  seine  Freiheit  in  Bezug  auf  die  Thätigkeit  des  Erken- 
nens  aufheben  (p.  93, 1).  —  Hierauf  erwidert  ^aükara:  zu- 
nächst ist  festzuhalten,  dafs  nur  ein  ewig  aktuelles,  nicht  ein 
potentielles  Erkennen  (wie  die  Säükhya'a  es  dem  sattva-guna 
ihrer  Unnaterie  zuschreiben)  der  Forderung  der  ÄUwissenheit 
Genüge  leistet."  Ein  solches  Erkennen  hebt  die  Freiheit  des 
Brahman   ntcht  auf;    denn  auch  hei  der  Sonne,  obgleich  sie 


"  p.  !)r),10.  Die  Stelle  scheint  verderbt;  geholfen  wäi 
lesen  dürfte:  halham  nUj/a-jnäna-akrij/atve  asaruajüatra-hi 
du  Folgende  Zusammenhang  gewinnt. 
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fortwährend  Wärme  und  Licht  spendet,  sagen  wir  „sie  wämit'', 
„sie  leuchtet"  und  bezeichnen  dadurch,  dafs  sie  es  avis  sieh 
selbst,  ans  freien  Stöcken  thut  [p,  95,16;  d.  h,  wohl:  das  Be- 
folgen der  Gesetze  seiner  eigenen  Natur  hebt  die  Freiheit 
eines  Wesens  nicht  auf]. 

Zweiter  Einwand:  ein  Erkennen  ist  nur  möglich,  wenn 
ein  Objekt  (kamian,  wörtlich:  „ein  Produkt",  im  Gegensätze 
zu  haranam,,  Organ)  der  Erkenntnis  da  ist,  welches  vor  der 
Schöpfung  nicht  der  Fall  war  (p.  96,1).  —  Antwort:  wie  die 
Sonne  auch  scheint,  ohne  dafs  etwas  da  ist,  was  sie  bescheint, 
so  würde  das  Brabman  auch  erkennen  ohne  Objekt  der  Er- 
kenntnis (vgl.  p,  649, 10).  Ein  solches  nun  ist  aber  vorhanden, 
und  zwar  auch  vor  der  Schöpfung.  Weiches  ist  dieses  vor- 
weltliche Objekt?  —  Es  sind  (p.  96,6)  „die  weder  als  We^en- 
„heiten  noch  als  das  Gegenteil  definierbaren,  nicht  entfalteten, 
„zur  Entfaltung  drängenden  (avyäkrite,  vyaciktrBhite)  Namen 
„und  Gestalten"  der  Welt  [welche,  wie  wir  S.  75  sahen,  als 
die  Vedawoi-te  vor  der  Schöpfung  dein  Geiste  des  Schüpfei-s 
vorschweben]. 

Dritter  Einwand:   eine  Erkenntnis  kann  nicht  stattfinden 
ohne   Organe  des  Erkennens,   Leib,   Sinne  u.  s.  w.  (p,  93,4. 
96,11).  —   Antwort;    weil  dem  Brahmaii  das  Erkennen,  wie 
der  Sonne  das   Leuchten,   als   ewige  Naturbestinimtheit  ein- 
wohnt, deshalb  bedarf  es  zu  demselben  keiner  Organe,  wie  die 
individuelle  Seele  (p.  97,1),  welche,  wie  p,  98  vorläufig  ans- 
gefiihrt  wird,  nur  das  durch  die  Bestimmungen  (upädki)  wie 
Leib  u.  s.  w.   eingeschränkte  Brabman  selbst  und  daher  nur 
für  den  Standpunkt  des  Nichtwissens  von  ihm  verschieden  ist 
(vgl.  S.  60  fg.).     Die  individuelle   Seele  ist  (p.  100-101)  das 
Selbst  des  Brahman,  und  Brabman  ist  das  Seihst  der  indivi- 
duellen  Seele;    denn   von  Brabman  heilst   es:    (Chänd.  6,3,2) 
diese  Gottheit  beabsichtigte:  wohlan!   ich  will  in  diese  drei 
.Gottheiten  [Feuer,  Wasser,    Erde]    mit    diesem    lebendigen 
Selbste  eingehen!"   und  wiederum  heilst  es:   (Chänd.  6,8,7) 
dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist 
die  Seele  (das  Selbst),  das  bist  du,  o  (pvetaketu!"  —  Das 
Selbst  bedeutet  die  eigene  Natnr;  ein  Geistiges,  wie  die  in- 
dividuelle Seele,  kann  nicht  als  eigene  Natur  ein  Ungeistiges 
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haben  (p-  100,18.  104,9).  —  Auf  dieseu  Satz,  welcher  unseni 
Autoren  als  unzweifelhaft  feststeht,  stützen  sie  sich,  wenn  sie 
weiter,  zum  Beweise  der  Geistigkeit  des  Seienden  oder  der 
Gottheit,  auf  zwei  Phänomene  verweisen,  auf  das  der  Erlö- 
sung und  das  des  Tiefschlafes.  Erlösung  ist  ein  Stehen  in 
Brahman  (p.  102,8);  da  sie  anderseits  nur  ein  Zum-Bewufst- 
sein-kommen  des  eigenen  Selbstes  ist  (p.  103,7),  so  folgt,  dafs 
Brahman  eben  dieses  Selbst  und  somit  ein  Geistiges  ist.  Wie 
die  Erlösung  eine  ewige,  so  ist  der  liefe,  traumlose  Schlaf 
nach  der  Schrift  (Chänd.  6,8,1)  eine  vorübergehende  Ver- 
einigung mit  dem  Seienden,  d.  h.  mit  Brahman,  der  Ursache 
der  Welt  (p.  109,2);  das  Wort  „er  schläft"  (avajnti)  bedeutet 
aber  „er  ist  eingegangen  in  sich"  (svam  apita);  ein  Geistiges, 
wie  die  individuelle  Seele,  kann  nicht  in  ein  Ungeistiges  als 
in  ihr  eigenes  Selbst  eingehen  (p.  108,10). 

5.  Brahman  als  Wonne. 

Nach    1,1,12-19;    vgl,  3,3,11-13. 

Das  Brahman  ist  der  innerste  Kern  des  Menschen.  — 
Dieser  Gedanke  wird  im  zweiten  Teile  der  Taittirlya-Upa- 
nishad  veranschaulicht  durch  die  (noch  nicht  bei  Bädaräyaria 
und  Qankara,  wohl  aber  in  dem  spätem  Vedäntasära  eine 
grofse  Rolle  spielende)  Theorie  von  den  verschiedenen  Schalen 
(kofa)^  mit  denen  unser  Selbst  umgeben  ist,  und  durch  welche 
wir  durchzudringen  haben,  um  zum  Innersten  unserer  Natur 
und  damit  zu  Brahman  zu  gelangen. 

Nachdem  Taitt.  2,1  kurz  erwähnt  worden,  wie  aus  dem 
Atman  der  Äther,  aus  diesem  der  Wind,  aus  diesem  das 
Feuer,  aus  diesem  das  Wasser,  aus  diesem  die  Erde,  aus  die- 
ser die  Pflanzen,  aus  diesen  die  Nahrung,  aus  dieser  das 
Sperma,  aus  diesem  der  Mensch  hervorgegangen  seien,  heilst 
es  weiter:  dieser  Mensch  sei  nahrungssaftartig  (annarma- 
mai/a),  in  diesem  nahrungssaftartigeu  Selbste  stecke,  es  erfül- 
lend, ein  anderes,  das  odemartige  (pra^amaya)  Selbst,  in 
diesem  wieder  ebenso  das  verstandartige  (manomaya)  Selbst, 
in  diesem  das  erkenntnisartige  (vigüänamaya)  Selbst,  in 
diesem  endlich  als  innerstes  das  wonneartige  (anandamaya) 
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Selbst.  Ad  jedem  dieser  fünf  hülseoartig  ineinander  stecken- 
den Selbste  werden  unterschieden  und  epecificiert  (vielleicht, 
indem  das  Bild  eines  Vogels  vorschwebt)  der  Kopf,  die  rechte 
und  linke  Seite  (Flügel),  der  Bumpf  und  „das  Unterteil  (wort- 
lich: der  Schwanz),  das  Fundament^'.  Als  diese  Teile  figu- 
rieren beim  nahrungssaftartigen  Selbste  die  Körperteile,  beim 
odemartigen  die  Lebensodem  nebst  dem  Äther  (im  Herzen) 
und  der  Erde,  beim  verstandartigen  die  vier  Veden  und  die 
Upanishad's  (Mefa),  beim  erkenntnisartigen  Glaube,  Wahrheit, 
Recht,  Frömmigkeit  (yoga)  und  Herrlichkeit;  beim  wonne- 
artigen Selbste  endlich  heifst  es  entsprechend:  „Liebe  [wÖrt- 
„lieh:  Liebes]  ist  sein  Haupt,  Freude  seine  rechte  Seite, 
„Freudigkeit  seine  linke  Seite,  Wonne  sein  Kumpf,  Brahman 
„sein  Unterleib,  sein  Fundament"  (Taitt.  2,5). 

An  dieser  Stelle  ist,  nach  den  Sütra's  des  Bädaräyana  und 
der  sie  begleitenden  Auelegiuig,  unter  dem  „wonneartigen 
Selbste"  das  Brahman  zu  verstehen,  wie  p.  116  aus  dem  Zu- 
sammenhang der  Stelle  und  aus  der  häufigen  Bezeichnung  des 
Brahman  als  Wonne  in  der  Taitt.  Up.  wie  auch  anderweitig 
(Brih.  3,9,28),  endlich  auch  daraus,  dafs  es  von  allem  das 
Innerste  sei,  erwiesen  wird.  Das  Wort  „wonneartig"  bedeute 
hier  nicht  „aus  Wonne  gemacht",  sondern  bezeichne  nur  die 
Fülle  der  Wonne  des  Brahman  (1,1,13  p.  117),  welches  die 
Quelle  aller  Wonne  sei  (1,1,14  p.  118).-  AVeder  die  indivi- 
duelle Seele  (1,1,16-17  p.  119-120)  noch  die  Urmaterie  der 
Sänkhya's  (1,1,18  p.  121)  seien  hier,  nach  dem  ganzen  Zu- 
sammenhange, zu  verstehen ;  dazu  komme,  dafs  die  Vereinigung 
der  individuellen  Seele  mit  dem  „Wonneartigen"  gefordert 
werde  (1,1,19  p.  121-122)  in  den  Worten  der  Taitt.  Up.  2,7: 
„Denn  wenn  einer  in  diesem  Unsichtbaren,  Unkörperlichen, 
„Unaussprechlichen,  Unergründlichen  [wörtlich:  Bodenlosen] 
„den  Frieden,  den  Standort  findet,  dann  ist  er  zum  Frieden 
„eingegangen;  wenn  er  hingegen  in  ihm  [wie  in  den  vier  ersten, 
„noch]  eine  Höhlung,  ein  Anderes  annimmt  [Commentar:  wenn 
„er  zwischen  sich  und  ihm  einen  Unterschied  macht],  dann 
„hat  er  Unfrieden;  ea  ist  der  Unfriede  des,  der  sich  weise 
„dünket." 

In   schroffem   Widerspruche    gegen   diese    (auch    bei   der 
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Wiederaufnahme  des  Gegeiietandes  3,3,11—13  mafegebende) 
Auilassiing  tritt  nun  aber  am  Schlüsse  unseres  Abschnittes 
mit  den  Worten:  „liier  aber  ist  Folgendes  zu  bemerken" 
(p.  I'22,9),  eine  andere  Deutung  der  Upanishadstelle  auf,  er- 
klärt die  Auffassung  des  -maya  als  „bestehend  aus"  und  dann 
als  „die  Fülle  habend"  für  ebenso  inkonsequent,  als  wenn 
man  sein  Futter  nur  halb  verdaute'-,  .und  weist  dann  ein- 
gehend nach,  wie  nicht  unter  dem  „wonneartigen  Selbste", 
sondern  erst  unter  dem,  was  ids  „sein  Unterteil,  sein  Funda- 
ment" bezeichnet  werde,  das  Brahman  verstanden  werden 
dürfe;  das  wonneartige  Selbst  sei  noch  nicht  der  Kern,  son- 
dern erst  die  innerste  Schale,  deren  wir  demnach  nicht  vier, 
sondern  fünf  zu  zählen  hätten  (p.  123,10:  annaviaya-ädai/a' 
dnandamat/a-pari/antäh  panca  ko^äh  kalpyante).  Am  Schlüsse 
giebt  der  Vertreter  dieser  Meinung  eine  —  allerdings  äuI'Berst 
gezwungene  —  Erklanmg  der  Sütra's  in  seinem  Sinne. 

Da  beide  Auflassungen  darin  übereinstimmen,  als  Wesen 
des  Brahman  die  Wonne  (ananda)  zu  erkennen,  so  ist  die 
beregte  Difi'erenz  für  unsern  Zweck  von  keinem  besondern 
Belang.  Interessant  aber  ist  es  für  den  litterarigchen  Charak- 
■  ter  unseres  Werkes,  wie  fiir  die  Geschichte  des  Vedänta,  dafs 
hier  in  ^ükara's  Commentar  zwei  Meiimugen  einander  gegen- 
überstehen, von  denen,  wie  uns  scheint,  die  erstere  allein  dem 
Texte  der  Upanishad  und  dem  der  Sütra's  des  Bädariyana 
entspricht,  die  letztere  hingegen  sowohl  den  unter  Qankara's 
Namen  bekannten  Commentar  zur  Taittiriya -Upanishad  als 
auch  den  VedÄntasära  für  sich  hat,  welcher  gleich&lls  das 
Wonneartige  als  blol'se  Schale  auffnfst  (Vedäntasära,  §  56, 
ed.  Boehtl.)  und  somit  fünf  Schalen  zählt,  an  denen  er,  mit 
Hereinziehung  der  drei  Gunu's  der  Sänkliya-Philosophie,  seine 
ganze  Psychologie  aufbaut 

Entweder  nun  rührt  die  letztere  Auflassung  von  einem 
spätem  Intei'polator,  nicht  von  Qaükara  her,  dem  dann  aber 


"  p.  122,13;  arddha-jaratiya-mjäyena;  übenso  p.  176,11:  na  taira 
arddha-jaratiyam  (so  zu  lesen)  lahhyam.  Anders  und  sehr  naiv  erlclärt 
es  Goviada  zur  letztem  tStelle :  ar^dham,  mukhaniätrani,jaralyä  vriddhäyäh 
kämayate,  wo  ahgäni,  iti,  so  'yaiti  arddhajaraliya-nyäyah. 
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auch  der  Commentiir  zur  Tiiittirlyii-UpttuUliad  ttl)zti8precheii 
wäre  (vgl.  m  demsclbea  p.25,14  suehumnd  und  oben  Anm.8);  — 
oder  sie  ist  die  des  (pankara:  im  letztem  Falle  Helae  sich  an- 
nchnieu,  dafs  er  die  erste,  zu  den  einzelnen  Sütra's  gegebene 
Auffassung  von  einem  frühem  Cominentator  abgeschrieben 
habe  (eine  Möglichkeit,  die  für  den  Charakter  seines  ganzen 
Werkes  von  grofaer  Bedeutung  wäre,  vgl.  Anm.  17.  45),  oder 
auch  man  konnte  denken,  dafs  ^aiikara  hier  mit  Bädaräyana 
nicht  übereinstimmt,  demnach  die  Sittra's  zuerst  im  Sinne 
Bädaräyaiia's  erklärt,  dann  aber  diese  Erklärung  verwirtl,  um 
eine  andere  an  ihre  Stelle  zu  setzen,  in  deren  Sinne  er  nun 
auch  zum  Schlüsse  die  Siltra's  als  die  einmal  recipierte  Auto- 
rität der  Schule  gegen  die  ursprüngliche  Meinung  derselben 
mit  Bevi'ufstsein  umdeutete. 

6.    Brahman  als  das  von  allem  Übel  Freie. 
Nach  1,1,20-ai. 

Die  Hymnen  des  Sämaveda  ruhen  bekanntlich,  mit  wenigen 
Ausnahmen  (S.  7),  auf  denen  des  Rigveda.  An  diesen  Um- 
stand knüpft  der  Verfasser  der  (zum  Sämaveda  gehörigen) 
Chändogya-Upanishad  an,  um  zu  zeigen,  wie  auf  kosmologi- 
schem  und  auf  psychologischem  Gebiete  gewisse  Phänomene 
auf  andern  beruhen,  während  hingegen  das  Brahman,  welches 
symbolisch  als  der  Mann  in  der  Sonne  und  der  Mann  im 
Auge  bezeichnet  wird,  über  alles  andere  erhaben  und  von  allem 
Übel  frei  ist. 

Wie  auf  der  Itic  das  Säman  beruht  (so  wird  Chänd.  1,6 
ausgeführt),  ebenso  bemhen  auf  der  Erde  das  Feuer,  auf  dem 
Lufträume  der  Wind,  auf  den  Sternen  der  Mond,  auf  dem 
hellen  Lichte  der  Sonne  das  Schwarze,  ganz  Dunkle  an  der- 
selben (welches  man,  nach  dem  SchoHasten,  bei  sehr  ange- 
spannter Betrachtung  der  Sonne  erblickt;  oder  vielleicht:  die 
Sonnenflecken-').  „Aber  der  goldene  Mann  (purusha),  welcher 
„im  Innern  der  Sonne  gesehen  wird  mit  goldnem  Bart  imd 
„goldnem  Haar,  bis  in  die  Nagelspitzeu  ganz  von  Golde,  — 
„seine  Augen  sind  wie  die  Blüten  des  Kapyäsa- Lotus,  sein 
„!Name   ist  ahochn  fwrf),  denn  hoch  über  allem  Übel  ist  er; 
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„hoch  hebt  sich  über  alles  Übel,  wer  solcheü  weile;  —  seine 
„Gesänge  {^  geehnau)  sind  !^ic  und  Säman,  darum  [heifst  es] 
„der  Hoeh-Gesang  (ud-giiha)^  darum  auch  der  Hoch-Sänger 
„(ud-gdtar),  denn  er  ist  sein  Sänger;  die  Welten,  welche  von 
„der  [Sonne]  aufwärts  liegen,  über  die  herrscht  er  und  über 
„die  "Wunsche  der  Götter." 

Was  hier  auf  kosmologischem  (adhidaivatant) ,  dasselbe 
wird  sodann  auch  auf  psychologischem  (adhyätmam)  Gebiete 
entwickelt.  Wie  auf  der  ßic  das  Säman,  so  beruhen  auf  der 
Rede  der  Atem,  auf  dem  Auge  das  Spiegelbild  (ätman),  auf 
dem  Ohre  der  Verstand,  auf  dem  hellen  Scheine  im  Auge  das 
Schwiu-ze,  ganz  Dunkle  desselben.  „Aber  der  Mann,  welcher 
„im  Innern  des  Auges  gesehen  wird,  der  ist  diese  ^ic,  dieses 
„Säman,  diese  Preisrede,  dieser  Opferspruch,  dieses  Gebet 
■^^(brahman).  Die  Gestalt,  welche  jener  hat,  die  hat  auch  die- 
„ser,  jenes  Gesänge  sind  auch  seine  Gesänge,  jenes  Name  sein 
„Name;  die  Welten,  welche  von  ihm  abwärts  liegen,  über  die 
„herrscht  er  und  über  die  Wünsche  der  Menschen.  Darum 
„die,  welche  hier  zur  Laute  singen,  die  besingen  ihn;  des- 
„wegen  wird  ihnen  Gut  zu  Teil." 

Hier,  erklärt  ^ankara,  müsse  man  nicht  etwa  unter  dem 
Mann  in  der  Sonne  und  im  Auge  eine  durch  Wissenschaft 
und  Werke  erhobene  Einzelseele  verstehen  (p.  130,3),  sondern 
das  Brahman;  denn  wenn  ihm  Gestalt  imd  Standort  beigelegt 
werde  (p.  130,6.  9),  und  von  Grenzen  seiner  Macht  die  Kede 
sei  (p.  130,13),  so  geschehe  dies  alles  nur  zum  Zwecke  der 
Verehrung  (p,  133,10.  13.  15),  indem  es  sich  hier  um  das 
attributhafte,  nicht  um  das  attributlose  Brahman  handele 
(p.  133,7).  Auf  Brahman  allein  passe,  dafs  er  „hoch  über 
allem  Übel"  sei  (p.  131,10),  und  dafs  er,  der  allbescelende, 
als  der  Gegenstand  der  geistlichen  sowohl  wie  der  weltlichen  ■ 
Gesänge  bezeichnet  werde  (p.  132,1.  8).  Denn  von  ihm  heifse 
es  in  der  Bhagavadgitä  (10,41): 

„Alles,  was  machtig  ist  und  schün  und  üppig, 
„Das,  wisse,  ist  ein  Teil  von  meiner  Kraft." 

Wohl  aber  müsse  man  diesen  Sonnenpurusha  unterscheiden 
von  der  in  der  Sonne  verkörperten  individuellen  Seele  (p.  134,2; 
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vgl.  S.  69),  denn  so  sage  die  Schrift:  (Bnh.  3,7,9)  „Der,  in 
„der  Sonne  wohnend,  von  der  Sonne  verschieden  ist,  den  die 
„Sonne  nicht  kennt,  dessen  Leib  die  Sonne  ist,  der  die  Sonne 
„innerlich  regiert,  —  der  ist  deine  Seele,  dein  innerer  Lenker, 
„dein  Unsterbliches." 

7.    Brahman  als  kuusulitatlos  und  leidlos. 
Nacli  3,3,35-36. 

Ebenso  wie  Kant  die  theoretische  Spekulation  für  unzu- 
länglich erklärte  und  dag  menschliche  Gemüt  mit  seinen  An- 
forderungen von  ihr  ab  auf  den  praktischen  Weg  verwies, 
ebenso  schon  YäjAavalkya  in  einer  höchst  merkwiirdigen  Stelle 
der  Brihadüranyaka-Upanishad  3,4-5,  deren  Besprecliung  wir 
aus  3,3,35-36  in  den  gegenwärtigen  Zusammenliang  herubcr- 


(Brih.  3,4:)  „Da  befragte  ihn  Ushasta,  der  Abkömmling  des 
„Cakra.  uYäjftavalkya»,  so  sprach  er,  «das  immanente,  nicht 
„transscendente  Brahman,  welches  als  Seele  allem  innerlich 
„ist,  das  sollst  du  mir  erklären.»  —  «Es  ist  Beine  Seele, 
„welche  allem  innerlich  ist.»  —  «Welche,  o  Yäjflavalkya,  ist 
„allem  innerlich?»  —  «Die  durch  den  Einbauch  einhaucht, 
„das  ist  deine  Seele,  die  allem  innerlich,  die  durch  den  Aiis- 
„hauch  ausbaucht,  das  ist  deine  Seele,  die  allem  innerlich,  die 
„durch  den  Zwischenhauch  zwiscbenhaucht,  das  ist  deine  Seele, 
„die  allem  innerlich,  die  durch  den  Aufhauch  aufhaucht,  das 
„ist  deine  Seele,  die  allem  innerlich,  —  dieses  ist  deine  Seele, 
„die  allem  innerlich  ist.»  —  Da  sprach  Ushasta,  der  Ab- 
„kÖmmling  des  Cakra;  «Damit  ist  nur  darauf  hingewiesen, 
„wie  wenn  einer  sagte:  das  ist  eine  Kuh,  das  ist  ein  Pferd; 
„aber  eben  das  immanente,  nicht  transscendente  Brahman,  die 
„Seele,  welche  allem  innerlich  ist,  die  sollst  du  mir  erkla- 
„ren!»  —  «Es  ist  deine  Seele,  welche  allem  innerlich  ist.»  — 
„"Welche,  o  Yäjfiavalkya,  ist  allem  innerlich?»  —  »Nicht 
„sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,  nicht  hören  kannst 
„du  den  HÖrer  des  Hörens,  nicht  verstehen  kannst  du  den 
„Versteher  des  Verstehen«,  nicht  erkennen  kannst  du  den 
„Erkenner   des   Erkennens.     Er   ist   deine  Seele,    die   allem 
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„innerlich  ist.  —  Was  von  ihm  verschieden,  da8  ist  leidvoll.»  — 
„Da  schwieg  Ushaäta,  der  Abkömmling  des  Cakra." 

(Brih.  3,5:)  „Da  befragte  ihn  Kabola,  der  Abkömmling  des 
„Kushltaka.  uYäjftavalkya»,  so  sprach  er,  «eben  das  imma- 
„nente,  nicht  traiiseceiidente  Brahman,  welches  als  Seele  ollem 
„innerlich  ist,  das  sollst  du  mir  erklären.»  —  kEs  ist  deine 
„Seele,  welche  allem  innerlich  ist.»  —  «Welche,  o  Yäjflavalkya, 
„ist  allem  innerlich? >  —  «Diejenige,  welche  den  Hunger  und 
„den  Durst,  das  Wehe  und  den  Wahn,  das  Alter  und  den 
„Tod  überschreitet.  —  Wahrlich,  nachdem  sie  diese  Seele 
„gefunden  [Qaük.:  erkannt]  haben,  stehen  die  Brahmaneu  ab 
„vom  Verlangen  nach  Kindern  und  Verlangen  nach  Besitz 
„und  Verlangen  nacli  der  Welt  und  wandern  umher  als  Bett- 
„1er;  denn  das  Verlangen  nach  Kindern  ist  A'^erlangen  nach 
„Besitz,  und  das  Verlangen  nach  Besitz  ist  Verlangen  nach 
„Welt;  deim  alle  beide  sind  eitel  Verlangen.  —  Darum,  nach- 
„dem  der  Brahinane  von  sich  abgethan  die  Gelahrtheit,  so 
„verharre  er  in.  Kindlichkeit;  nachdem  er  abgethan  die  Kind- 
„lichkeit  und  die  Gelahrtheit,  so  wird  er  ein  Schweiger  (Muni); 
„nachdem  er  abgethan  das  Niehtschweigen  und  das  Schweigen, 
„so  wird  er  ein  Brähmana.  —  Worin  lebt  dieser  Brähmaoa':'  — 
„Darin,  worin  er  lebet,  wie  es  eben  kommt.  —  Was  von  ihm 
„verschieden,  das  ist  leidvoll.«  —  Da  schwieg  Kahola,  der 
„Abkömmling  des  Kushitaka." 

Die  Bemerkungen  des  Qankara  zu  dieser  Stelle  bescliränken 
sich  auf  den  Nachweis,  dnfs  beide  Abschnitte  zur  Einheit  einer 
Vidyä  gehörig  seien  (vgl.  S.  106),  was  sich  aus  dem  gleichr 
lautenden  Anfange    und   Schlüsse  (p.  923,14),    aus    der   An- 
knüpfung des  zweiten  Stückes  durch  die  Partikel  e»a,  „eben" 
(p.  923,16),   sowie  auch  daraus  ergebe,  dafs  beide  Male  von 
der  Innern  Seele  gehandelt  werde  (p.  922,7),    deren  es    nur 
eine  gebe,  nicht  zwei  (p.  922,9).    Die  Wiederholung  geschehe 
gen  der  Verschiedenheit  der  Unterweisung  (p.  923,7):    das 
le  Mal  werde  der  Ätman  als   hinausliegend  über  Ursache 
d  Wirkung  (kärya-kärana-vj/aHrikta),  das  andere  Mal  als 
lauagcechritten  über  den  Hunger  und  die  übrigen  Qualitäten 
}  Samsära   (a^.anäyä-adi-aamaära-dharma-atita)  geschildert 
,  924,2.  3). 


by  Google 


IX.   Das  Brahmau  an  sich,  155 

Dafs  beide  Abschnitte  ein  zusammengehöriges  Ganze  aus- 
machen^ ist  aus  ihrem  parallelen  Bau  evident;  im  Übrigen 
m^  ein  Vergleich  derselben  lehi'en,  ob  wir  oben,  mit  unserer 
Erinnerung  an  Kant,  den  Grundgedanken  richtig  getroffen 
haben.  Das  Brahman  ist,  so  lehrt  der  erste  Abschnitt,  theo- 
retisch unerkennbar:  denn  weil  es  bei  allem  Erkennen 
erkennendes  Subjekt  ist,  kann  es  nie  für  uns  Objekt  der  Er- 
kenntnis werden.  Das  hiermit  sich  nicht  zufrieden  gebende 
und  dieselbe  Frage  aufe  neue  aufwerfende  Gemüt  wird  im 
zweiten  Abschnitte  darauf  verwiesen,  das  Brahman  praktisch 
zu  ergreifen.  Dies  geschieht,  indem  man  sich  stufenweise 
von  der  Gelabrtheit  (päniiUi/am)  zur  kindlichen  Einfalt  (bä- 
ti/am.  Tgl.  Ev.  Matth.  18,3),  von  dieser  zum  Stande  des  Munt, 
von  diesem  zu  dem  äea  Brähmana  [prägnant,  wie  Brih.  3,8,10. 
Chänd.  4,1,7]  erhebt,  welcher  auf  Familie,  Besitz  und  Welt- 
lust verzichtet,  weil  dieselben  von  Brahman  verschieden  und 
mithin  dem  Leiden  verfallen  sind.  — 

Über  das  Wesen  der  genannten  Stufen   und  speciell   iiber 
-  den  Begriff  des  Bälyani  kann  man  noch  die  Untersuchungen 
in  3,4,47-50  (p.  1034-1041)  vergleichen,   aus  denen  wir  nur 
folgende  schone  Smriti-Stelle  anfiihren  (p.  1041,8): 
„Wen  Niemand  kennt  als  hoch-  noch  tiefgeborea, 
„Niemand  als  bochgelahrt  noch  ungelahrt, 
„Niemand  als  bösen  Wandele,  guten  Wanilelä, 
„Der  ist  ein  Br4hniai_ia  von  rechter  ArtI 
„Verborg'uer  PHichterfüllnng  ganz  ergeben, 
„In  Unbekauntheit  bring'  er  zu  sein  Leben-, 
„Als  war'  er  blind  und  taub  und  ohne  Sinn, 
„So  ziehe  durch  die  Welt  der  Weise  hin." 
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1,    Das  Brahman  als  Weltschöpfer. 

Die  SchÖpferthatigkeit  des  Brahman  igt  eine  der  Grund- 
TorstelluDgen  über  dasselbe,  welche  in  den  meisten  von  uns 
zu  besprechenden  Vedatexten  wiederkehrt.  Indem  wir  auf 
diese  sowie  auf  die  Untersuchungen  in  unserm  kosmologischen 
Teile  (Kap.  XVI.  XVII)  verweisen,  handeln  wir  hier  nur  ■ 
einige  Stellen  ab,  die  sich  anderswo  nicht  gut  unterbringen 
lassen.  Dieselben  lehren  uns  Brahman  von  zwei  Seiten  ken- 
nen: a)  als  das  die  räumliche  Ausdehnung  der  Wesen  Be- 
dingende (Brahman  als  Akäga,  d.  i.  „Äther"  oder  „Raum", 
worüber  später),  —  b)  als  dasjenige,  welches  dieses  räumlich 
Ausgedehute  erfüllt  und  beseelt  (Brahman  als  Frana-,  d.  i. 
„Odem"  oder  „Leben"). 

a)  Brahman  als  Äkäfa,  uach  l.liS'i  und  1,3,41. 

In    der  Chändogya-Up.  1,8-9    findet   sich   ein  Dialog 
hen  drei  Männern,  in  welchem  nach  dem  Ausgangspunkte 

geforecht  wird,  auf  welchen  das  Säman  (Gesang)  zurück- 
Das  Säman,  so  heifst  es  im  Verlaufe  desselben,  gehe 
k  auf  den  Ton,  der  Ton  auf  den  Odem,  der  Odem  auf 
lahrung,  die  Nahrung  auf  das  Wasser,  das  Wasser  auf- 
immlische  Welt,  diese  aber  habe  als  ihre  Grundlage  die 
he  Welt.     Aber  auch  die  irdische  Welt  sei  endlich  und 

zurück  auf  den  Äther  (oder  Raum). 

Denn  der  Äther  ist  es,  aus  dem  alle  diese  Wesen  hervor- 
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,.gehen,  und  in  welchen  sie  wieder  iintergelien,  der  Äther  int 
„älter  als  sie  alle,  der  Äther  ist  das  höchste  Ziel.  Dieser 
„Allervortreff liebste  ist  der  Udgltha  [Gesang  des  Säman],  er 
„ist  der  Unendliche." 

Wenn  es  auch  am  nächsten  liege,  so  bemerkt  Qaükarn  zii 
1,1,22,  bei  dem  Worte  Äther  an  das  so  benannte  Element  zu 
denken,  so  passe  doch  nicht  auf  dieses,  sondern  nur  auf  das 
Brahman  was  hier  vom  Äther  ausgesagt  werde  (p.  136,5). 
Denn  wenn  auch  die  übrigen  Wesen  (Elemente)  zunächst  und 
immittelbar  ans  dem  Ätberelemente  hervorgegangen  seien,  so 
heifse  es  doch  hier,  „alle  Wesen",  also  auch  der  Äther,  ent- 
stünden aus  demjenigen  und  gingen  Kurück  in  das,  was  biei-, 
wie  häufig  in  der  Schrift,  bildlich  der  Äther  genannt  werde, 
nämlich  das  Brahman  (p.  136,9).  Auch,  könne  nur  dieses  un- 
ter dem  Ältesten  verstanden  werden  (p.  136,11),  nach  der 
Schrift,  welche  es  (Chänd.  3,14,3)  „älter  (grölser)  als  die 
„Erde,  älter  als  den  Luftraum,  älter  als  den  Himmel,  älter 
„als  diese  Welten^  nenne;  und  nur  Brahman  sei  auch  das 
höchste  Ziel  (p.  136,14),  nach  den  Worten  (Brib.  3,9,28,  wo 
Qankara  mit  den  Mädhyandina^s  räter  liest): 

„Brahmaji  ist  Woime  und  Erkenntnis,  des  OpferspeoderB  höchstes  Ziel, 
„Und  des  der  absteht  und  erkennt." 

2.  Gegen  Ende  der  Chändogya-Up.  (8,14)  hndet  sich  ein 
merkwürdiger  Spruch  (vielleicht  ein  Segen  für  den  ausschei- 
denden Schüler),  welcher  laut«t: 

„Der  Äther  ist  es,  welcher  die  Namen  und  Gestalten  ans- 
„ einanderdehnt ;  worin  diese  beiden  sind  [oder:  was  in  diesen 
„beiden  ist],  das  ist  das  Brahman,  das  ist  das  Unsterbliche, 
„das  ist  die  Seele.  Icli  gehe  fort  zur  Halle  des  Herrn  der 
„Schöpfimg,  zn  seinem  Huuse  [ich  trete  ein  in  die  Welt];  ich 
„bin  die  Zierde  der  Brahmanen,  die  Zierde  der  Krieger,  die 
„Zierde  der  Ansiedler;  zur  Zierde  bin  nachfolgend  ich  ge- 
„langt;  nicht  möge  ich,  der  Zierden  Zier,  eingehen  in  das 
„Graue,  ohne  Zähne,  das  ohne  Zähne,  Graue,  Schleimige  [in 
„den  Mutterschol's  zu  neuer  Geburt;  oder:  ins  Greisen  alter?]." 

Auch  an  dieser  Stelle  ist,  nach  Qankara  zu  1,3,41,  unter 
dem  Äther  das  Brahman  zu  verstehen,  bauptsächUch ,  weil  er 
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von  den  Namen  und  Gestalten  unterschieden  wird  ^',  diese 
aber  alles  Erschaffene,  alles  was  nicht  Brahman  seihst  ist,  in 
sich  begreifen  (p.  329,7), 

h)  Brahman  als  Prüm,  nach  1,1,23, 

Zwischen  den  beiden  grofsen  Upaaishad's,  Brihadäranyaka, 
welclie  Studierenden  des  (weifsen)  Yajiirveda,  und  Ühändogya, 
welche  solchen  des  Sämaveda  als  Textbuch  dient,  bemerkt 
man  vielfache,  oft  wörtliche  Übereinstimmung,  daneben  aber 
gewisse  Züge  einer  durchgehenden  Polemik,  welche  sich  unter 
anderra  darin  zeigt,  dafa  Lehrer,  welche  in  der  einen  Upanisliad 
als  oberste  Autorität  dastelien,  in  der  andern  eine  untergeord- 
nete Stellung  einnehn^en.  So  z,  B.  Usfiasta,  der  Abkömmling 
des  Cakra,  dessen  Wissen  in  Brih.  3,4  hinter  das  des  Yäjüa- 
,  valkya  zurücktritt  (vgl.  oben  S.  153),  während  er  in  Chänd. 
1,10-11,  allerdings  unter  dem  Namen  Üshasti''*,  die  erste 
Rolle  spielt.  In  der  Liegende,  die  hier  von  ihm  erzählt  wird, 
erscheint  er  als  gänzlich  verarmt  und  bei  aller  Armut  noch 
stolz,  indem  er  bei  einem  Reichen  Speise  erbettelt,  den  dazu 
gebotenen  Trank  aber  zurückweist,  weil  er  Wasser  zum  Trin- 
ken auch  ohne  Betteln  sich  verschaffen  könne.  Weiter  wird 
von  ihm  erzählt,  wie  er  sich  zu  einem  Opfer  begiebt  und  die 
dazu  bestellten  Priester  durch  seine  Fri^en  in  Verlegenheit 
setzt.  Der  das  Opfer  veranstaltende  König  wird  auf  ihn  auf- 
merksam, und  nachdem  er  seinen  Namen  gehört,  übertragt  er 
auf  ihn  die  Funktionen  der  andern  Priester.  Jetzt  ist  an  die- 
sen die  Reihe,  den  Ushasti  zu  examinieren,  und  die  erste 
Frage  in  diesem  Colloquium  lautet:  „Welches  ist  die  Gott- 
heit, auf  die  sich  der  Prastäva  (die  Introduktion  zum  Ge- 
sänge des  Säman)  bezieht?"  —  Hierauf  antwortet  Ushasti 
(Chänd.  1,11,5): 

„Es  ist  das  Leben  (oder  der  Odem,  präna);  denn  alle  diese 


'^  p.  329,5  anlarä  „verschieden",  ebenso  p.  454,13,  wo  es  durch  anya 
erklärt  wird,  während  es  der  Comm.  zu  Chänd.  und  allem  Anscheine  nach 
auch  Bädaräyana  1,3,41  als  „inwendig"  auffafst. 

■*  Qafik.  nennt  ihn  auch  wo  er  Brih.  3,4  citiert  ushasti  (p.  922,3). 
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„Wesen  gehen  in   das  Leben  ein   und  zum   Leben  (pränam, 
„besser  wohl:  pränäd,  aus  dem  Leben)  entspringen  sie." 

Hier  iet,  nach  Qaükapa,  unter  dem  Leben  nicht  etwa  die 
Lebenskraft  zu  verstehen,  in  welche,  nach  (patap.  10,3,3,6,  die 
Organe  im  Schlafe  eingehen,  und  aus  dem  sie  beim  Erwachen 
wieder  geboren  wei"den,  sondern  das  Brahman,  weil  nach  den 
Textesworten  nicht  nur  die  Organe,  sondern  alle  Wesen  aus 
ihm  hervorgehen  und  in  dasselbe  zuriickkehren  (p.  140,10); 
und  wenn  mau  einwenden  wollte,  dafs  die  andern  beiden  Ant- 
worten des  Ushasti,  als  welche  „die  Sonne"  und  ,.die  Nah- 
rung" erfolgen,  neben  Brahman  nicht  passen  (p.  13^,13),  so 
ist  zu  erwidern,  dafs  das  auch  gar  nicht   nötig  ist  (p,  141,5), 

2.  Brahman  als  Weltregierer. 
a)  Kacli  1,»,:J!K 
In  der  Kathaka-Upanishad  (6,1)  wird  die  Welt  mit  dem 
Afvattha,  dem  indischen  Feigenbaume,  verglichen,  dessen 
Zweige,  sowie  die  wandernden  Seelen,  sich  wieder  nach  unten 
senken  und  zu  neuen  Wurzeln  werden.  Als  Wesen  dieses 
W^ eltganzen  aber  wird  das  Brahman  bezeichnet,  auf  dem  alle 
Welten  beruhen,  und  welches  sie  als  Lebeushauch  (prana) 
durchdringt  und  regiert: 

„Die  Wurzeln  hoch  uud  iiie<lerwärts  die  Zweige, 

„Von  Altere  her  steht  dieser  Feigenhaum:  — 

„Dies  eben  ist  das  Reine,  dies  das  Brahman, 

„Dies  eben  heifset  das  Uasterhlichc. 

„Auf  dieses  lehnen  sich  die  Welten  alle, 

„Und  dieses  überschreitet  keine  je. 

„Wahrlich  dieses  [die  Welt]  ist'das  [das  Brahman]! 

„Das  Leben  ist's,  in  dem  die  ganze  Welt, 

„Was  immer  ist,  entsprungen,  zitternd  geht; 

„Gar  furchtbar  ist  es,  ein  gezückter  Blitzstrahl, 

„Wer  dieses  weifs,  dem  wird  Unsterblichkeit, 
„Aus  Furcht  vor  diesem  brennt  das  Feuer,   aus  Furcht  vor  ihm  die 

Sonne  brennt, 
„Aus  Furcht  vor  diesem  rennen  Indra  und  Väyu  und  der  Tod  zu  fdnft." 

An  dieser  Stelle,  si^  ^ankara,  sei  unter  dem  Leben  (oder 
Hauch, ^i-üna)  nicht  der  fiinffache  Lebensodem  (Kap.XXVIT,4) 
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oder  der  Wind  zu  verstehen,  sondern  das  Brahman,  wie  aus 
dem  Zusammenhang  erhelle  (p.  324,7).  Auf  dieses  allein  passe 
die  Stelle  von  dem  Zittern  der  ganzen  Welt  (p.  325,2)  sowie 
das  Wort  vom  Blitzstrahle;  „denn  gleichwie  der  Mensch  denkt: 
„  (1  der  gezückte  Blitzstrahl  konnte  mein  Haupt  treffen ,  wenn 
„ich  seine  [Indra's?]  Gebote  nicht  erfülle»,  und  von  dieser 
„[und  ähnliclier]  Furcht  gezwungen  den  Befehl  eines  Königs 
„H.  s.  w,  vollzieht,  so  vollzieht  diese  ganze  Welt,  das  Feuer, 
„der  Wind,  die  Sonne  u,  s.  w.  aus  Furcht'*  vor  dem  Brah- 
„man  mit  Notwendigkeit  die  ihr  zukommende  Verrichtung" 
(p.  325,  H).  Auch  sei  es,  so  fährt  pankara  fort,  nur  die  Er- 
kenntnis des  Brahman,  durch  welche  uns  die  Unsterblichkeit 
werde  (p.  326,2),  denn  so  sage  die  Schrift  (^vet.  3,8  =  Vaj.S. 
31,18;  vgl.  Taittär.  3,13,1): 

„Wer  iba  erkaaat  hai,  Obersteigt  den  Tod, 
„Kicht  giebt  es  einen  andern  Weg  zum  Gehen." 

Wie  die  letzten  Worte  zeigen,  haben  wir  unter  Unsterb- 
lichkeit (amritatvam)  bei  den  Indern  nicht  sowohl  den  occi- 
dentalischeu  Begriff  einer  Unzerstörharkeit  durch  den  Tod  zu 
vei'stehen,  als  vielmelir  die  Befreiung  von  der  Notwendigkeit, 
wieder  und  immer  wieder  zu  sterben. 


b)  Nach  1,2,18-aO. 

In  der  Brihadäranyaka-Upanishad  wird  Yäjiiavalkya  von 
Üddälaka  dem  Sohne  des  Aruna  (dem  Vater  und  Belehrer 
des  ^etaketu  in  Chänd,  VI,  vgl.  Kap.  XX,  2)  gefragt  nach 
„dem  innern  Lenker  (antary&min),  der  diese  Welt  und  die 
„andere  Welt  und  alle  Wesen  innerlich  regiert",  und  ant- 
wortet darauf  (Brih.  3,7,3): 

„Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der  Erde  verschieden  ist, 
„den  die  Erde  nicht  kennt,  dessen  Leib  die  Erde  ist,  der  die 
„Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine  Seele,  dein  innei"er  Len- 
„ker,  dein  Unsterbliches." 


''  Tgl.  Psalm  104,7  und  das  Herakliteische :    ^Xto;  oüx  Jitcpp/ttc 
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Dasselbe,  was  hier  von  der  Erde  gesagt  ist,  wird  weiter, 
unter  stereotyper  Wiederkehr  derselbett  Formel,  übertragen 
auf  das  Wasser,  das  Feuer,  den  Luftraum,  den  Wind,  den 
Himmel,  die  Sonne,  die  Himmelsgegenden,  Mond  und  Sterne, 
den  Äther,  die  Finsternis,  das  Licht;  sodann  auf  alle  Wesen; 
sodann  auf  den  Odem,  die  Rede,  das  Auge,  das  Ohr,  den 
Verstand,  die  Haut,  die  Erkenntnis  [nach  der  £aruia-,  „das 
Selbst"  nach  der  Mädhyandina-ReceaBion]  und  den  Samen.  — 
Zum  Schlüsse  heiTst  es  (3,7,23): 

„Er  ist  sehend,  nicht  gesehen,  hörend,  nicht  gehört,  ver- 
„stehend,  nicht  Terstanden,  erkennend,  nicht  erkannt;  nicht 
„giebt  es  aufser  ihm  einen  Sehenden,  einen  Hörenden,  einen 
„Verstehenden,  einen  Erkennenden;  er  ist  deine  Seele,  dein 
„innerer  Lenker,  dein  Unsterbliches;  —  was  von  ihm  ver- 
„schieden,  das  ist  leidvoll," 

Hier  ist,  wie  ^nkara  zeigt,  unter  dem  „innem  Lenker" 
der  höchste  Ätman  zu  verstehen;  denn  seine  Eigenschafl  ist 
es,  alles  Entstandene  von  innen  heraus  zu  regieren,  wozu  er 
die  Macht  hat,  weil  er  die  Ursache  von  allem  Entstandenen 
ist  (p.  195,13),  und  wobei  er  sich  der  Organe  der  betreffenden 
Wesen  bedient  (p.  196,7).  Dafs  er  von  den  Wesen  verschie- 
den ist,  geht  daraus  hervor,  dafs  diese  ihn  nicht  kennen;  denn 
sich  selbst  kennen  die  Wesen,  indem  z.  B.  die  Gottheit  Ei'de 
weifs:  „Ich  bin  die  Erde"  (p.  196,4).  —  An  die  Urmaterie 
der  S&nkhya's  ist  nicht  zu  denken,  weil  auf  diese  zwar  pafst, 
dafs  er  „nicht  gesehen'^  u. 's.  w.,  nicht  aber,  daJ^  er  „sehend" 
u.  8.  w.  genannt  wird  (p.  197,5).  —  Ebenso  wenig  kann  die 
individuelle  Seele  gemeint  sein,  weü  diese  unter  dem  von  ihm 
Regierten  mit  aufgezählt  wird  an  der  Stelle,  wo  die  Kantsa'» 
„die  Erkenntnis^^j  die  Madhyandina's  „das  Selbst"  lesen. 
Beides  bedeutet  die  individuelle  Seele  (p.  198,7).  Übrigens 
ist  die  Unterscheidung  zwischen  Brahman  und  der  individuel- 
len Seele  nicht  im  höchsten  Sinne  real,  sondern  nur  das  Werk 
der  Avidyä,  welche  die  höchste  Seele  mittels  der  Bestimmun- 
gen (upMhi)  als  individuelle  Seele  auffafst  (p.  199,5),  und  auf 
welcher  die  Scheidung  von  Subjekt  und  Objekt,  die  empiri- 
schen Erkenntnismittel,  der  Sanfksära  und  der  vedische  Gesetzes- 
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kaoOB  bcnitien  (p.  199,9).    In  Wahriieit  giebt  es  nur  eine  in- 
Bere  Seele  und  nidit  zwei  (p.  199,7). 

3.   Brahman  als  Weltvernichter. 
Nach  1,2,9-10. 

In  der  Kathaka-Upanishad  heiCet  ee  (2,24-25): 

„Nicht  wer  nicU  abUfet  von  der  Frevelthat, 
„Nicht  wer  unruhig  ist  and  nngesaninielt, 
„Nicht  wer  in  HerEen  ohne  Frieden  ist, 
„Kann  durch  Erkenntni»  jenen  Geist  erlangen, 
„Der  Krieger  uid  BrahmaDe«  ifst  wie  Brat, 
„Das  mit  des  T«des  Brfihe  er  befieGit;  — 
„Wer  ist  der  Manu,  der  weib,  wo  dieser  ist?" 

Von  de«  drei  Oegenständen^  sagt  9>>nkiara,  über  wel(^  die 
Käthaka-Upanishad  bandelt,  dem  Fener,  der  individu^len  nnd 
der  höchsten  Seele,  kann  bier  unter  dem,  der  ilst,  nur  die 
letztere  verBtanden  werden.  Allerdings  frifst  auch  das  Feuer; 
allerdings  heifst  es  von  der  individuellen  Seele  (Mujnd.  3,1,1): 
„Da*  eine  ifst  die  süTse  Beere",  und  die  folgenden  Worte 
„der  andre  schaut,  nicht  essend,  zu^',  beziehen  sich  auf  die 
höchste  Seele  (vgl.  duüber  S-  184);  aber  dies  ist  von  dem 
Geuufs  der  Frucht  der  Wwke  eu  verstehen,  welcher  nur  der 
individuellen,  nicht  der  höchsten  Seele  zukömmt  (p.  178,13). 
An  unserer  Steile  hing^en  ist  von  dem  yerschlingen  alles 
Beweglichen  [MeBScheH  und  Tiere]  und  Unbeweglicbeo  [Pflan- 
zen] die  Kede,  wofür  Brahmanen  und  Kri^^r,  aJa  das  Edelste, 
Beispiels  halber  angeführt  werden  (p.  178,11).  Dieses  Ver- 
schlingen alles  Lebendigen,  nachdem  es  mit  der  Brühe  des 
Todes  übergössen  worden,  kommt  nur  dem  Brahman  in  seiner 
Eigenschaft  als  Weltvernichter  zu  (p.  178,7). 
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als  psychisches  Frinclp. 


BndunaD  ist  identieoh  mit  der  Sede;  —  die  Kraft,  die  ^le 
Welten  schafiH  und  erhält,  das  ewige  Princip  alles  Seins  wohnt 
ganz  und  ungeteilt  in  einem  jeden  unter  uns.  I>ie8e  &ber  alle 
Begriffe  groCse  und  bewunderungswürdige  Lehre  des  Vedanta 
(Tgl.  Et.  Job.  14,20.  Gal.  4,19.  2,20)  spricht  sich  in  einer 
weitem  Heilie  der  von  Bädaräyana  herangezogenen  Vedatexte 
aus,  die  wir  in  diesem  Kapitel  zusammentassen. 

1.  ßrakman  als  das  sehr  Kleine  und  sehr  Orofse,  ' 
a)  Nach  1,2,1-a 

Dar  Abschnitt  Chänd.  3,14  (vgl.  (patap.  Br.  10,6,3)  enthält 
die  viel  citierte  „Lehre  des  Qändilya^'  (^nifilya-vidya)^  welche 
lautet  wie  folgt: 

„Gewifslicb,  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjalan  [in 
„ihm  werdend,  vei^ehend,  atmend]  soll  man  es  ehren  in  der 
„Stille." 

„Fürwahr,  ans  Willen  (kratu)  ist  der  Mensch  gebildet; 
„wie  sein  Wille  ist  in  dieser  Welt,  darnach  wird  der  Mensch, 
„wenn  er  dahingeschieden  iet;  dai'um  möge  man  trachten  nach 
„[gutem]  Willen."" 


"  'itrattcviEd  p.  168,1  eridärt  durch  smnjtalp«,  ih^änam,  im  Commea- 
tar  ni  Chksd. >ä,14,l  dorcfa  m^eaifa,  uäägmeatAt/a,  anitakt  pratyvy«,  lu 
Brih.  4,4,5  durch  adhyavMÖffa,  Mfooyo  ywf-anoMtari  krit/i  prmaiiatt; 
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„Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib,  Licht  seine  Gestalt; 
„sein  Ratschlufs  ist  Wahrheit,  sein  Selbst  die  Unendlichkeit 
„[wörtlich:  der  Äther];  allwirkend  ist  er,  allwünschend,  all- 
„riecbend,  allschmeckend,  das  All  umfassend,  schweigend,  un- 
„bekümmert:  —  dieser  ist  meine  Seele  (ätman)  im  itmern 
„Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder  Gerstenkorn  oder  Senf- 
„korn  oder  Hirsekorn  oder  eines  Hirsekornes  Kern;  —  dieser 
„ist  meine  Seele  im  innem  Herzen,  groFser  als  die  Erde, 
j^gröfser  als  der  Luftraum,  grofser  als  der. Himmel,  gröfser 
„als  diese  Welten.  —  Der  AUwirkende,  Allwönschende,  All- 
„  riechende,  AUsdimeckende,  das  AH  Um&sseude,  Schweigende, 
„Unbekümmerte,  dieser  ist  meine  Seele  im  Innern  Herzen, 
„dieser  ist  das  Brahman,  zu  ihm  werde  ich,  von  hier  ab- 
„Bcbeidend,  eingeben.  —  Wem  dieses  ward,  funralu',  der 
„zweifelt  niohtl" 

,,Also  sprach  ^ladllya,  Qändilya." 

An  dieser  Stelle  ist,  wie  ^ankara  weitläufig  auseinander- 
setzt, von  dem  höchsten  Atmau  die  ßede,  als  dessen  Wesen 
der  Äther  bezeichnet  wird,  weil  er,  wie  dieser,  allgegenwärtig 
ist  (p.  170,12).  Weil  er  das  Wesen  von  allem  ist,  deswegen 
können  ihm  auch  die  der  individuellen  Seele  zukommenden 
Qualitäten,  Geist  (manat),  Leben  u.  s.  w.,  zugeschrieben  wer- 
den Cp.  171,2),  wie  denn  die, Schrift  sogar  sagt  (^et.  4,3  = 
A.V.  10,8,27): 
„Du  hiBt  daB  Weib,  du  bist  der  Mann,  das  Mädchen  imd  der  Knabe, 
„Geboren,  wächst  da  allerwärts,  dn  wankst  als  Greta  am  Stabe," 

was  sich  auf  das  Brahman  bezieht  (p.  171,3).  Sofern  dieses 
nämlich  als  attributhaft  (sagunam)  vorgestellt  wird,  können 
ihm  solche  individuelle  Eigenschaften  wie  Wunsch,  Odem  u.  s.  w. 
zugeschrieben  werden,  während  es  von  dem  attributlosen  Brah- 
man ^in  der  S.  142  angeführten  Stelle)  beifst:  „der  odemlose, 
vrünschelose,  reine"  (p.  171,7).  Obwohl  an  unserer  Stelle  vom 
Brahman  gesagt  wird,  daPs  es  auch  im  Leibe  sei,  so  ist  doch 

Tgl.  Brib. 4,4,5:  „Der  Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aas  Begierde 
^(h&ma);  je  nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  sein  Wille  (Uralv), 
„je  iuichd«n  Min  Wille  ist,  darnach  .thnt  er  da«  Weiic  ^«nMn^,  jeaacl^ 
„dem  «t.dal  Werk  tliat,  danweh  ergehet  ei  ihm." 
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darum  nicht  die  individuelle  Seele  zu  versfehen,  welche  sich 
vom  Brabman  dadurch  unterscheidet,  dafB  sie  nur  im  Leibe 
ist  (p.  172,6).  Beide  werden  au  sein  andei^  halten  an  unserer 
Stelle  durch  die  Worte:  „zu  ihm  werde  ich  eingehen* 
(p.  172,12),  sowie  in  der  Parallelstelle  ^atap-Br.  10,6,3,2,  wo 
in  den  Worten  „so  wohnt  dieser  goldige  Geist  in  der  inhem 
Seele"  die  höchste  Seele  im  Nominativ,  die  individuelle  im 
Lokativ  steht  (p.  173,5);  ebenso  auch  in  der  Smritistelle 
Bhag.  G.  18,61.  Allerdings  existiert  eigentlich  nur  die  höchste 
Seele,  welche  nur  von  dem  Nicbtwissenden  als  eingeschränkt 
durch  die  Bestimmungen;  Leib,  Sinne,  Manas  und  Bnddbi, 
und  somit  als  individuelle  Seele  aufgefafst  wird,  ähnlich  wie 
der  Raum  in  den  Gefäfsen,  durch  die  Bestimmungen  [der 
Oefäfswände]  eingeschränkt,  von  dem  allgemeinen  Weltrapime 
scheinbar  verschieden  ist.  Doch  dauert  die  Täuschung  nur  so 
lange,  bis  durch  das  „tat  tvam  asi'-'-  die  Identität  mit  der 
höchsten  Seele  erkannt  ist,  wodurch  der  ganze  Standpunkt 
des  praktischen  Lebens  mit  Bindung  und  [sie  aufhebender] 
Lösung  sein  Ende  erreicht  (p.  173,16).  —  Der  Einwand,  dafs 
das  menschliche  Herz  eine  zu  enge  Behausung  sei  für  das 
höchste  Brahman,  ist  nicht  statthaft;  was  an  einem  einzelnen 
Orte  ist,  kann  nicht  überall  sein,  aber  was  äberall  ist,  kann 
aucH  an  einem  einzelnen  Orte  sein  (vgl.  p.  1060,2:  die  Seele 
ist  Gott,  aber  Gott  ist  nicht  die  Seele);  wer  Herr  über  die 
ganze  Erde  ist,  der  ist  auch  Herr  über  die  Stadt  Ay6dhy& 
(p.  174,12),  Wie  daher  der  Raum  auch  in  einem  Nadelöhre  . 
ist,  80  ist  Brahman  auch  im  Herzen  (p.  175,2),  und  wird  ge- 
rade dort  aufgezeigt,  um  ihn  bemerkbar  zu  madien,  ähnlich 
wie  Yishnu  in. einem  ^älagrämasteine  (p.  174,16;  derselbe 
Vergleich  p.  188,12.  253,12;  vgl.  860,10.  1058,13.  1065,12. 
1059,6).  Wer  hier  einwenden  wollte,  dafs  das  Brahman,  wenn 
es  in  den  verschiedenen  Herzen  wohnt,  wie  Papageien  in  ver- 
schiedenen Käfigen,  selbst  ein  vielfaches  oder  zerteiltes  sein 
müsse,  der  ist  daran  zu  erinnern,  dafs  die  Verhältnisse,  von 
denen  hier  die  Rede  ist,  keine  Bealität  im  höchsten  Sinne 
haben  (p.  175,5).  Hierin  li^  auch  die  Antwort  auf  die  Ein- 
wendung, dals  Brahman,  wenn  er  im  Herzen  wohne,  auch  Teil 
aa-Lust  und  S<^merz -  nehmen  müsse:    das  ist  ja  gerade  der 
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Unterschied  zwischea  der  individuellen  und  der  höebaten  Saele, 
dals  jene  der  Thäter  von  KecKt  lutd  Unrecht,  der  GeweTser 
Toa  Lust  und  Schmerz  ist  (p.  176,2),  diese  hingegen  von  allein 
Übel  iirei  ist  und,  obgleich  beim  Leiden  gegenwärtig,  bo  wenig 
mitleidet,  wie  der  Baum  mitbrennt,  wenn  die  ihn  fnUendea 
Körper  brennen  (p.  176,5).  AUerdinge  lehrt  die  Schrift  die 
Identität  der  individii^en  Seele  mit  Brahmui,  aber  für  den, 
welcher  diese  Lehre  ganz  und  nicht  nur  halb  uifgefaist  hat, 
bort  mit  dem  Eintritt  der  vollen  Erkenntnis  auch  das  Ge- 
nielseik  und  Leiden  der  individuellen  Seele  auf  (p.  176,12), 
indem  bräde  nur  auf  falschem  Wahne  beruhen  (p.  177,3). 

b)  Nach  1,3,24-25. 
In  der  Käfhaka-Upanishad  (4,12-13)  heifst  es: 

„Zollhoch  an  Länge  findet  nitten 

„Im  Leibe  eich  der  Punisha, 

„Der  Herr  des,  das  da  war  und  sein  wird, 

„Drum  kommt  ihm  keine  Fnrcht  m  nah. 

„Wahrlich,  dieieG  ist  du." 
„Der  Pnmsha,  zollhoch  an  L&nge, 
„Wie  eioe  Flamme  ohne  KaKh, 
„Der  Herr  des,  das  da  war  imd  sein  wird, 
„£r  ist  es  beut'  und  moigea  auch. 

„Wahrlich,  dieses  ist  das." 

Hier,  meint  Qankara,  wo  ein  bestimmtes  Mafs  angegeben 
werde,  liege  es  wohl  am  oächsten,  an  die  individuelle  Seele 
zu  denken,  von  der  die  Smiiti  (Mahäbh.  3,16763)  erzähle,  dafs 
Yama  (der  Todesgott)  sie  dem  Satt/avant  „zollhoch  mit  Ge- 
walt aus  dem  Leibe  herausgerissen  habe"  (p.276,S);  indessen 
Bei  nicht  sie,  sondern  das  Brahman  hier  zu  verstehen,  sowohl 
weil  es  heilae:  „Der  Herr  des,  das  da  war  und  sein  wtrd^, 
als  auch  wegen  der  [refrainartig  und  in  gleicher  Bedeutung 
wie  das  tat  tvam  asi  in  Ch&nd.  VI  wiederkehrend^  Worte 
etad  vai  tad,  „wahrlich  dieses  ist  das",  d.  b.:  dieses  [die  Welt, 
die  Seele]  ist  das  Brahmui,  nadi  dem  du  vorher  gefragt  hast 
mit  den  Worten  (Kätli.  2,14):, 

„Vom  Guten  frei  und  frei  Tom  Bösen,  Ton  Uraaeh'  und  t<«  WiTk^ig  fr«}, 
.„Frd  TOB)  Tergucuen  and  ZukOaft'gvn,  —  das  nage  aür,  wH  dlMea  lei." 
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Der  ParanätniftD  eraolieuie  hier  bereust,  ähnlich  wie  der  un- 
QDdUche  Baum,  vebn  mu  sage;  ,,d9r  Rkuiii  in  dieeem  'Bahr 
ist  eiae  Elle  hiDg*'  {p.  277,8);  und  zw«-,  weil  es  hier  darauf 
ankomEDe,  die  Menschen  auf  ihn  hinzo^eisen  (p.  278,1).  Frei- 
lich 9ei  der  zollhohe  Purusha  zunächst  die  indiriduelle  Seele, 
aber  dae  sei  ja  eben  der  Zweck  des  Yedinta,  wie  «meraeite 
das  Wesen  des  Brahman,  so  anderseits  seine  Identität  mit  der 
lodivtdualseele  zu  lehren  (p.  379,2).  Letzteres  goechabe  in 
der  K&t^aktt-Upanishad,  wie  lu  ersehen  lei  aus  ihren  Si^uTs- 
worten  (6,17): 

„Zollhoch,  ate  Inn're  Seele,  weilet  stets 

„Der  Fnntika  iia  He»  der  KiaUnreii; 

„Ihn  ziehe  aus  dem  Leibe  mit  Bedacht, 

„Wie  aus  dem  Schilfgras  einen  Hain  maa  auszieht, 

„Ihn  wisse  al&  unsterblich,  als  das  Reine." 

c)  Nach  1,2,24-32. 

Zu  den  VerBucfaen,  Namen  und  Cuhus  der  altvediscfaen 
Natui^tter  im  Sinne  der  Brshman-fi^gion  umzudeuten,  ge- 
hört die  L^re  vom  Atman  vaifvAnara  in  der  Ch&ndogya-Up. 
5,11—24.  —  Vai^oAnara  „der  bei  allen  Menschen  wohnende'' 
ist  ursprünglich  ein  Beiwort  des  A^ni,  wird  aber  hier  eine 
Bezeichnung  des  allbeeeelepden  Brahman,  und  dem  ent- 
^rechend  tritt  an  die  Stelle  des  dem  A^  und  durch  ihn 
den  Göttern  dargebrachten  Feueropfers  (agni-kotram)  eine 
si^ramentale  Ernährung  des  eigenen  Leibes,  in  welchem  Brah- 
man wohnt. 

Sechs  reiche  und  gelehrte  Brahmanen  beschätligea  eich  mit 
der  Frage:    „Was  ist  unsere  Seele,  was  das  Brahman?" 
und  wenden  sich  mit  ihr  an   den  König  A^apati.,   welcher, 
wenn  er  morgens  aufsteht,  sagen  kapn: 
„In  meinem  Beiche  ist  kein  Dieb,  kein  Geiziger,  kein  Trunkenbold, 
„Kein  Opferloser,  Wissenloser,  kein  Bahter,  keine  Buhlerin." 

Er  beginnt  die  Belehrung  seiner  Gäste,  die  ihn  um  Mit- 
teilung der  Lehre  vom  Atman  vatfeänara  bitten,  damit,  dafs 
er  sie  über  ihre  Vorstellungen  vom  Atman  befragt.  Die  Ant- 
worten l^tuten  der  ß«lhe  nach,  der  Atman  sei  der  Biouuel} 
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die  Sonne,  der  "Wind,  der  Äther,  das  Wasser,  die  Erde.  Nach- 
dem der  König  anf  die  Unzulänglidikeit  dieser  Voretellungen 
über  den  Atman  hingewiesen,  indem  der  Himmel  nur  sein 
Hanpt,  die  Sonne  sein  Auge,  der  Wind  sein  Odem,  der  Äther 
sein  Rumpf,  das  Wasser  sein  Baueh,  die  &de  seine  Füfse 
seien,  spricht  er  zu  allen  sechsen:  „^eichsam  iadiTiduell 
„(prithag  iva)  wifst  ihr  alle  den  Atman  vaifvänara  und  efst 
„ihr  die  Nahrung;  wer  aber  diesen  Ätman  so,  —  aU  eine 
„Spanne  lang  —  und  ^  unmefsbar  grofs"  verehrt, -der  ifst 
„Nahrung  in  allen  Welten,  in  allen  Wesen,  in  allen  Leibern." 
Nachdem  dann  weiter  die  oben  genannten  Teile  der  Natur 
unter  mystischen  Benenauogui,  sowie  ferner  das  Opferbette, 
die  OpferstPeu  und  die  drei  Opferfeuer  als  Teile  des  Atman 
bezeichnet  worden,  folgt  eine  Umdeutung,  welche  dem  Feuer- 
opfer des  Cultus  die  als  Opfer  für  den  Atman  aufgefafste  Er- 
nährung des  Leibes  substituiert;  letztere  wird  in  fünf  Spenden 
zerlegt,  durch  welche  die  fünf  Lebensodem  nnd  mittels  der- 
selben die  fünf  Sinnesorgane  (das  fünfte  ist  ausgefallen),  fünf 
Paare  von  Natnrgottem  und  Naturelementen  nebst  allem,  was 
ihrer  Herrschaft  unterliegt,  und  endlich  die  Person  des  Spen- 
ders gesättigt  Werden.  „Wer  dieses  nicht  wissend  das  Feuer- 
„opfer  darbringt,  mit  dem  steht  es,  wie  wenn  man  die  Kohlen 
„wegschürt  und  in  der  Äsche  opfert;  wer  aber  dieses  als6 
„wissend  das  Feueropfer  [d.  h.  sein  erwähntes  Substitat]  dar- 
„bringt,  der  bat  in  allen  Welten,  in  alten  Wesen,  in  allen 
„Leibern  geopfert.  Wie  die  Eispe  des  SchilÜrohrs,  ins  Feuer 
„gesteckt,  verbrennt,  so  verbrennen  alle  Sünden  dessen,  der^ 
„dieses  also  wissend,  das  Feueropfer  vollbringt.  Und  gäbe  er, 
„der  solches  weifs,  die  Überbleibsel  selbst  einem  Candäla,  so 
„hätte  er  [asi/a,  vom  Commentator  weniger  passend  mit  dtmani 
y^vai^änare  verbunden]  sie  damit  in  dem  Atman  vaifvänara 
„geopfert.    Dies  besagt  der  Vers: 

„Wie  Kiuder  hungrig  am  die  Mutter  sitzen, 
„So  um  das  Feueropfer  aile  Wesen." 

"  abhivimAna;  «de  die  Terachiedenen  Erlilärungsversacbe  p.  228,3 
beweisen,  wursten  die  Scholiasten  selbst  nicht  mehr,  was  dieses  Wort  be- 
deutet Obige,  vom  Pet.  Wörterbuch  nach  der  Etymologie  aufgeBtellte 
Erklanug  empfiehlt  sich  durch  die  Gewohnbeit-derUpaoishad'ai-  Beben 


by  Google 


XI.  Bas  Br&hmui  als  kosmlgchea  n.  lagleich  als.  pBjcbhcliet  Frincip.    169 

Allerdings,  so  äufeert  eich  ^ükaro,  sind  die  Worte  dtman 
und  BÄi'fwänaT'a  vieldeutig.  Vatfvdnara  kann,  wie  ^gr.  10,88,12, 
dos  Feuer,  oder,  wie  ^igv.  1,98,1,  den  Gott  des  Feuers,  oder, 
wie  Brih.  5,9,1,  das  Verdaunngsfener  im  Leibe  bedeuten; 
ebenso  kann  unter  Atman  sowohl  die  individuelle  wie  die 
höchste  Seele  verstanden  werden  (p.  211-212).  Hier  ist  in- 
dessen nur  die  letztere  unter  dem  Atman  vaifvdnara  zu  ver- 
stehen, weil  nur  auf  sie  pafst,  dafs  der  Himmel  ihr  Haupt 
n.  B.  w.,  und  sie  zu^eicfa  die  innere  Seele  sei  (p.  213,1),  und 
daTs  die  Sünden  des,  der  sie  wisse,  verbrannt  seien  (p.  213,6); 
auch  ist  nur  sie  der  Gegenstand  der  za  Anfang  aufgeworfenen 
Frage  (p.  213,7).  An  das  Feuerelement  kann  nicht  gedacht 
werden,  weil  sein  Wesen  auf  das  Brennen  und  Leuchten  be- 
schränkt ist  (p.  217,4);  an  den  Feuergott  nicht,  weil  seine 
Macht  von  der  des  höchsten  Gottes  abhängig  ist  (p.  217,7). 
Auch  das  Verdaunngsfeuer  kann  nicht  als  solches  gemeint 
sein,  wegen  der  Bezeichiiung,  dafs  der  Himmel  sein  Haupt 
sei  (p.  216,2),  und  weil  in  der  Parallelstelle  ^tap.Br.  10,6,1,11 
der  Atman  vaifvdnara  als  „der  Purusha  (G^ist)  im  Innern  des 
Punuha  (Menschen)"  bezeichnet  wird  (p.  216,6).  —  Daher 
ist  der  höchste  Ätman  hier  zu  verstehen,  sei  es  unter  der 
Bestimmung  oder  unter  dem  Symbol  des  Yerdaunngefeuers 
(p.  21&,13.  217,10),  sei  es,  mtt  Jaimini,  geradezu  und  ohne 
Symbol.  Er  heifst  Vaifvdnara,  was  gleichbedeutend  mit 
Vi^^mara  ist,  wie  Rdkihma  mit  Rakshat,  Väyasa  mit  Vayaa 
(p.  219,3),  weil  er  allen  Menschen  gemeinsam  ist,  oder  alle 
Menschen  ihm  gemeinsam  sind  (p.  219,1),  sofern  er  sie  alle 
beseelt.  Warum  er  i,eia6  Spanne  lang"  genannt  werde,  dar&ber 
sind  die  Vedäntalehrer  sich  nicht  einig;  Afmaratkya  glaubt, 
es  geschehe,  um  auf  das  Herz  als  den  Ort  seiner  Wahrneh- 
mung hinzuweisen  (p.  219,11),  Bddari,  weil  er  Gegenstand 
der  Erinnerung  für  das  Monas  sei,  welches  in  dem  eine  Spanne 
grofsen  Herzen  wohne  (p.  220,2);  Jaimini,  weil  es  auf  ihn  zu- 
treffe, dafs  er  eine  Spanne  grofs  sei,  sofern  ^atap.  Br.  10,6,1, 
10-11    in   psycbolbgiecher   Hinsicht  (ad^dtmam)  seine  Teile 


der  Kleinheit  die  Grörse  des  Brohman  hervorzuhebeD.    Vielleicht  ist,  wie 
WelMT-venniitet,  attvititdna  sn  lesen. 
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mit  deaea  des  Aogeeichtea  allegorisKreBd  sustunmengaatellt 
werden  (p.  231,1),  wie  dann  die  Mö^\  (Jäbila-Uix  2, 
p.  438  fg.,  ed.  ßibl.  Ind.)  als  die  Stätte,  wo  er  throne,  den 
Terbindongepuukt  zwischen  l^we  und  AugenbrAuen  »Dgebeo 
(p,  228,1). 

d)  Nach  1,3,14-18. 

Nacbdem  im  sechBten  UBd  siebonteo  Teile  der  Clwudegya- 
Up.  die  eeoteriscbe  Ijehre  dai^kgit  worden  iet,  so  fo^  zu 
Äofiuig  des  achten  Teiles  eine  Art  Anweisttsg  für  den  Leh- 
rer, wie  er  dem  auf  dem  exoteriaebeo  Sbaadpuakte  stehenden 
Schüler  entgegenzukommen  habe.  Biefielbe  wird  Toa  <pan3ura 
in  eeänem  Oommentare  nr  Ch&ndogya-'Up.  mit  folgendes 
Worten  eingeleitet: 

„Wenn  «uch  das  Brabman  in  der  sechsten  und  siebcoton 
„Lektion  duroh  die  Wwte:  asei^id  ist  es,  Eines  nur  und 
„ohne  Zweites«  (ChÄnd.  6,2,1)  —  «Seele  nur  ist  diese  ganze 
„Welt»  (Ch&nd.  7,25i,2),  als  frei  von  räumliohen,  zeitlichen 
„und  andern  Untereehieden  erkannt  Worden  ist,  so  ist  dodi 
„das  ErkenntnisTermögen  (bvddhi)  der  langsamen  Geister  so 
„geartet,  d»fs  es  das  Seiende  als  ein  mit  Unterai^icdcH  des 
„Raumes  u.  s.  w.  behaftetes  auffa&t  und  nicht  sofort  su  einem 
„Vorstellen  der  höchsten  Realität  gebracht  werden  kann.  Da 
„nun  ohne  Erkenntnis  des  Brabman  das  Ziel  des  Menschen 
„nicht  erreichbar  ist,  so  mufa  dasselbe,  dunit  es  erkmnt 
„werde,  in  der  Lotosblume  des  Hertens  räumlMdi  aufgezeigt 
„werden.  Denn  wenn  auch  die  Wesenheit  des  Atmon  dos 
„Seiende  bildet,  wie  es  allein  Oti^ekt  der  universellen  Erkoint^ 
„nis  und  ohne  Attribute  ist,  so  iet  es  doch,  da  die  langsamen 
„Geäater  seine  Attributhaftigkeit  fbrdcarn,  auch  als  bdioftet 
^niit  den  AttributMi  «Wahres  wünschend »  u.  s.  v.  zu  l^ren. 
„Wenn  femer  auch  die  Brahmanwisser  ▼on  Objekten  des 
„Sinnesgenusses,  wie  Weibern  u.  dgl-,  von  selbst  abstehen, 
„so  kann  doch  der  durch  wiederholten  SinnHohkeitsdieuet  in 
„verschiedenen  Geburten  erzeugte  Dsrst  (triA^)  nach  Sinnes- 
„gcnüseen  nicht  mit  einem  Schilde  zur  Umkehr  gebracht 
„werden,  und  daher  sind  die  verscbiedenen  Mittd,  wie  Loben 
„als  Brahmonenschüler  [im  Stande  der  Keuschlwiit}  u.  s.  v. 


by  Google 


XI.  Dfts  Brakmu  als  koHüfidn  n.  m^eioli  üb  j^ychiaches  Piü^ip.    171 

,,iii  ÄnweaduDg  zu  bringen.  Ferner:  wenn  auch  für  die, 
„welche  die .  fÜuheit  des  Atman  wissen^  kein  Hingebender 
„oder  Hingehen  oder  Objekt,  zu  dem  man  hingiDge,  existiu^ 
„[vgl.  &  117],  und  vidmehr,  nachdem  die  Ursache  für  das 
„Fortbestehen  einee  Restes  dee  Nichtwissens  u.  a.  w.  [in  ihnen] 
„getilgt  ist,  die  f^lösung  nur  ein  Eingehen  in  das  eigene 
„Selbst  ist,  -vergleidibar  dem  Blitze  int  Luftraum,  oder  dem 
„Winde,  der  sich  erhoben  [vgl.  Chänd.  8,12,2,  übersetzt  S.  53], 
„oder  dem  Feuer,  wenn  das  Holz  verbrannt  ist,  so  ist  doch 
„für  diejenigen,  deren  Verständnis  von  deo  'Vorst«llußgen  des 
„Hingehenden,  Hingehens  u.  s.  w.  durchtränkt  ist,  und  welche 
„Brahman  als  räumlich  im  Herzen  und  mit  Attributen  behaf- 
„tet  verehren,  ein  Hingeben  zu  ihm  durch  die  Kopf&der 
„(mürdhanyä  nädi)  zu  lehren.  Diesem  Zwecke  dient  dieser 
„achte  Teil.  Denn  ein  von  Raum^  Attributen,  Hingehen,  Be- 
„lohnong  und  Verschiedenheit  freies,  im  höchsten  Sinne  aeien- 
„des,  zweitJoses  Brabman  scheint  den  langBamea  Creistem  so 
„gut  wie  ein  Miebtseiendes  zu  sein.  Darum  denkt  die  Schrift: 
„lafs  sie  nur  erst  auf  der  Fährt«  des  Seienden  steh  befinden, 
„dann  werde  ich  sie  allmäblidi  auch  zur  Erfassung  des  im 
„höchsten  Sinne  Spenden  bnngen.'^ 

Mit  diesen  Worten,  in  denen  vielleicht  klarer  als  irgendwo 
die  Motive  der  esoterische»  Lehre  au^edeckt  werden,  geht 
^ökara  über  enr  Besprechung  der  folgenden  Stelle  (ChAn- 
dogya-Up.8,1): 

Der  Meister  spricht: 
„Hier  in  dieser  Brahmanstadt  [dem  Leibe]  ist  ein  Haus,   . 
„eine  kleine  Lotosblume  [das  Herz];    inwendig  darinnen   ist 
„ein  kleiner  Raum;  was  in  dem  ist,  das  soll  man  erforschen, 
„das  wahrlich  soll  man  suchen  zu  erkennen." 

Der  Schaler  spricht: 
„Hier  in  dieser  Brahmanstadt  ist  ein  Haus,    eine   kleine 
„Lotosblume;  inwendig  darinnen   ist  ein  kleiner  Raum;  was 
„ist  denn  dort,  was  man  erforschen  soll,  was  man  soll  suchen 
„flu  erfaennen?" 
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Der  Heüter  spridit: 
„Wahrlich,  so  grofs  dieser  Weltraiim  ist,  so  grofs  ist  die- 
„ser  Raum  inwendig  im  Herzen;  in  ihm  sind  beide,  der  Him- 
„mel  und  die  Erde,  beschlossenj  beide,  Feuer  und  Wind, 
„beide,  Sonne  und  Mond,  der  Blitz  und  die  Sterne  und  was 
„auf  dieser  Welt  ist  und  was  nicht  auf  ihr  ist  [das  Ver- 
„gangene  und  Zukünftige],  das  alles  ist  in  ihm  beschlossen.'^ 

Der  Schüler  spricht: 

„Wenn  alles  dies  in  dieser  Brahmanstadt  beschlossen  ist 
„und  alle  Wesen  und  alle  Wunsche,  —  wenn  sie  nun  das 
„Alter  ereilt  oder  die  Verwesung,  was  bleibt  dann  davon 
„übrig?" 

Der  Meister  Bpricht: 

„Dieses  an  uns  altert  mit  dem  Alter  nicht;  nicht  würd  es 
„von  der  Mordwaffe  getroffen;  das  ist  die  wahrhafte  Brahman- 
„etadt,  darin  sind  beschlossen  die  Wünsche;  das  ist  das  Setbet 
„(die  Seele),  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  Tom  Tod  und 
„frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst;  sein  Wön- 
„echen  ist  wahrhaft,  wahrhaft  sein  Ratechlufs." 

„Denn  gleichwie  hienieden  djie  Menschen,  als  geschähe  es 
„auf  Befehl,  das  Ziel  verfolgen,  darnach  ein  jeder,  trachtet,  sei 
„es  ein  Königreich,  sei  es  ein  Ackergut,  und  nur  dafür  le- 
„ben,  —  [so  sind  sie  auch  beim  Trachten  nach  bimmlischeoi 
„Lohne  die  Sklaven  ihrer  Wünsche;]  und  gleichwie  hienieden 
„der  Genufs,  den  man  durch  die  Arbeit  erworben  hat,  dabin- 
„schwindet^  so  schwindet  auch  im  Jenseits  der  durch  die  gu- 
„ten  Werke  erworbene  Genufs  dahin." 

„Darum,  wer  von  hinnen  scheidet,  ohne  dafs  er  die  Seele 
„erkannt  bat  und  jene  wahrhaften  Wünsche,  dem  wird  zu  Teil 
„in  allen  Welten  ein  Leben  in  Unfreiheit;  wer  aber  von 
„hinnen  scheidet,  nachdem  er  die  Seele  erkannt  hat  und  jene 
„wahrhaften  Wunsche,  dem  wird  zu  Teil  in  allen  Welten  ein 
„Leben  in  Freiheit." 

Wie  der  Zusammenhtuig  dieser  Stelle  zeigt,  wird  der  Kicht^ 
vriesende  unfrei  genannt,  weil  er  von  seinen  Wunsches  ab- 
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bän^g  ifit.  Im  Oegeneatze  zu  diieser  Heteronomie  steht  die 
ÄutODOmie  des  WisSeudeo.  Er  ist  frei,  weil  er  den  Ätmau 
in  sieb  weifs,  der  die  Welt  und  mit  ihr  den  Inbegriff  aller 
WünBcbe  in  sich  befiLfat.  Daher,  wie  im  Folgenden  (Chfknd.8,2) 
des  Weitern  auBgefübrt  wird,  der  Wissende  in  sich  die  Er- 
füllung aller  Wünsche  irigt  und  geniefst  Mag  er  begehren 
nach  dem  Verkehre  mit  Abgeschiedenen,  mit  Vätern,  Müttern, 
Brüdern,  Schwestern,  Freunden,  mag  sein  Sinn  nach  Wofal- 
gerüdien  uiid  Kränzen,  na«h  Speise  und  Trank,  nach  Gesang 
und  Musik  oder  nach  Weibern  verlangen,  —  „welches  Ziel 
„er  immer  begehren,  was  er  immer  wünschen  m^,  das  erstehet 
„ihm  auf  seinen  Wunsch  ubd  wird  ihm  zu  Teil,  des  ist  er 
„fröhlich." 

Im  G^eneatze  zu  der  Nichtigkeit  aller  von  an£sen  an  den 
Menschen  herangebrachten  Befriedigung,  werden  die  Wünsche 
dessen,  der  sich  seines  loh's  als  des  Inbegriffes  alles  Seienden 
bewufst  geworden  ist,  „wahrhaft"  oder  „real"  (»atya)  ge- 
nannt. Eigentlich  gilt  dies  von  allen  Menschen,  nur  dafs  die- 
selben, mit  Ausnahme  des  Wissenden,  sich  dessen  nicht  be- 
wulst  werden,  indem  ihre  wahrhaften  Wünedie  mit  Unwahrheit, 
d.  h.  mit  d^  Aufseowelt  ,und  dem  Trachten  nach  ihr  „zuge- 
deckt" sind,  wie  das  Folgende  tiefsinnig  entwickelt. 

„Diese  wahriiaften  Wünsche  sind:  [bei  dem  Nichtwissenden] 
„mit  Unwahrheit  zugedeckt.  Sie  sind  in  Wahrheit  da,  aber 
„die  Unwahrheit  ist  über  sie  gedeckt;  und  wenn  einer  der 
„Seinigen  von  hier  abscheidet,  so  siebet  ihn  hier  der  Mensch 
„nicht  mehr.  Aber  [in  Wahrheit  ist  es  so,  dafs  er]  alle  die 
„S^ntgen,  welche  hier  leben,  und  diejenigen,  welche  dabin- 
„  geschieden  sind,  und  was  er  soiist  ersehnt  und  nicht  erlangt, 
„ —  alles  das  findet  er,  wenn  er  hierher  [ins  eigene  Herz] 
„g^ht;  denn  hier  sind  diese  seine  wahrai  Wünsche,  welche 
„die  Unwahrheit  zudeckt.  —  Aber  gteidiwie  einen  verborge- 
„nen  Goldschatz  wer  die  Stelle  nicht  weifs  nicht  findet,  ob 
„er  wohl  immer  wieder  darüber  hingehet,  ebenso  finden  ^e 
„^ese  Kreaturen  diese  Brahmanw^t  mdit,  obwohl  sie  tag- 
„täglich  [im  tiefen  Schlafe]  in  sie  eingehen;  denn  durch  die 
„Unwahrheit  werden  sie  abgedrängt.  —  WabrÜdi,  dieser 
„Atman    ist   im   Herzenl     Und   dieses   ist   seine  Auslegung: 


by  Google 


174         Ent«r  T^:  Theiriogie  odn  die  Lehr«  von  Bnfanu. 

„iWdi  ayam  (im  Harzen  ist  er),  darum  heifet  es  Arida^am 
„(das  Herz).  Wahrlidi,  wer  Solcbes  weift,  der  geht  tagtäg- 
„bdi  ein  in  die  bimmlieche  Welt.  —  Und  was  diese  VoU- 
„beruhigung  (aampreuAda)  iet,  die  eriwM  sich  ans  diesen 
„Lreibe,  steigt  empor  zu  dem  höduten  LÄeht«  uad  tritt  Im-- 
nvor  in  ihrer  eigenen  Gestalt;  das  iet  die  Seele,  —  so  sprach 
„der  Meist«r,'—  das  ist  dw  Unsterbliche,  das  Furchtlose, 
„das  ist  das  Brahmao." 

Im  Folgenden  wird  BrahmaD  mit  Beeug  auf  seinen  Namen 
■Sof^om  (das  Keale)  in  etymologisierender  Deutntig  desselben 
erUärt  ab  dacjenige,  wae  das  Sterbliche  und  Unsterblidie 
xusamm^biadet ;  dann  aber  wiederum  «le  die  Bröcke,  w>eicbe 
beides  auseinanderhält  (das  Verbindende  ist  zugleich  das  Treo- 
ncfide):  „Der  Ätman,  der  ist  die  ErÄebe,  wf^he  diese  Wel- 
„ten  «useinanderiiält,  dafs  sie  nic^t  verfliefta).  Dleae  BrOcke 
„uberBt^reiten  nicht  Tag  und  Naoht,  nicht  dos  Alter^  nicbt 
„der  Tod  und  nicht  das  Leiden,  nicht  gutes  Werk  nodi  fcötes 
„Werk,  aile  Sauden  k^ren  vor  ihr  um,  denn  sQndlo«  ist  diese 
„Brahmanwelt.  Dsrum  fürwahr,  wer  diese  Brücke  i^ersehrit- 
„tea  Lat  als  ein  Kinder,  4er  wird  sehend,  aAa  ein  Verwun- 
„deter,  der  wird  heil,  als  ein  Kranker,  der  wird  j^sund; 
„Darum  ffirwiiir  auch  die  Nacht,  wenn  ^e  über  diese  BrAeke 
„gehet,  wandelt  eicfa  in  Tag,  denn  eanmal  für  immer  lioht  ist 
„diese  ßrahmuiwelt." 

Naobdem  datnt  weiteifiin  verschiedeae  ObÜ^snheiten  des 
firahmamra  ((^ufer,  Spende,  die  grobe  Somafeier,  Sdtweigeo, 
Fasten  und  länsiedlerleben)  im  Sinne  der  mm  Bnthmaloka 
faxenden  Brahflaavidyik  und  der  mit  ihr  vei'buiidenen  £nt- 
si^ung  (bniimaedrymH  :x=  »tti-viakaya'^rMMd-lafaga)  etynolo- 
giscb  umgedeutet  worden,  folgt  Kum  SohhMse  des  Abschnittes 
die  v«n  ^U^kara  in  der  Einleito^  -dess^bcB  als  blofs  pro- 
pädeutisch beceicbnete  Lehre  vom  Hingehen  der  Seele  des  als 
S*ffiM»-vid  (eKOterisch  wissend)  Sterbenden  zu  Bndnnan  durch 
^a  Koptader  «nä  die  Sonne,  weldie  beide  durch  «inen  Bonnen' 
strahl  wie  zwei  Sädte  durch  eine  Laadktrafse  miteinander 
verbunden  sind.  Weiteres  hierüber  in  aosenn  letzten  Teile 
(Kap.  XXXIX,  8). 

Uan  könnte  denken,  so  äufseVt  äoh  ^ikara  im  Conunen- 
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tare  zn  den  Br^masdtra'B  über  diese  Stelle,  imier  dem  ,^]ei- 
nen  Ranme"  ia  der  LotosWnme  des  Herzens  sei  der  eigent- 
lich 80  genannte  Raum  zu  Terstehen  (p.  249,12),  oder  auch 
die  individuelle  Seele,  weil  dies«'  die  „Brafamanstadt^S  ^'  '>- 
der  licib,  angeh&re,  indem  sie  ihn  sieb  durch  ihre  Werice  (in 
einem  frähem  Dasein)  erworben  habe  (p.  250,6),  weil  das 
Herz  gewöhnlich  för  den  Site  des  Mana»  gelte,  dieses  aber 
eine  Be«timmung  von  ihr  sei  (p.  250,9),  weil  sie  Qvet.  5,8 
„einer  AWe  Spitze  grofs"  genannt  werde  (p.  250,10),  oder 
w^l  von  dem  Saume  das,  was  darin  sei,  d.  h.  von  der 
individuellen  die  höchste  Seele  noch  unterschieden  werde 
(p.  350, 13).  —  Aber  an  den  natflrlichen  Raum  ist  hier  nicht 
«u  de^ien,  weil  auf  ihn  die  6k4chsetzung  des  Raumes  im 
Herzen  mit  dem  Welträume  nicht  zutr^  (p.  261,10),  und 
ebenso  wenig  trifft  sie  zu  auf  die  durch  die  Bestimmungen 
eingesdirMikte  individuelle  Seele  (p.  253^2).  Vidmehr  weist 
alles  darauf  bin,  unter  dem  kleinen  Baume  im  Herzen  geradezu 
die  höchste  Seele  zu  verstehen.  Die  Bezeichnung  Gottes  als 
Raam  (Äti)^)  ist  ja  auch  sonst  äbUch  (p.  358,11),  wahrend 
»e  bei  der  individuellen  Seele  nie  vorkomnit  (p.  2ö8, 13). 
Zwar  wird  G«tt  auch  wohl  „gröfeer  als  der  Baum"  (Qatap. 
Br.  10,6,3,2)  genannt  (p.  252,4),  hier  <^r  kam  es  nur  darauf 
an,  seine  Grölbe  im  Welhül  im  G^ensatM  zu  seiner  Kleine 
im  Henten  zu  betonen  (p.  252,6).  Auf  ihn  nur  pafet,  dafs  er 
sQndlos,  ohne  Alter,  Ted  u.  s.  w.  genannt  wird  (p.  253,9), 
und  die  BrahmaDStadt,  der  Leib,  ist  allerdings  die  Stätte  s^ 
ner  WabmcAuatMrkeit  (p.  253, 9),  in  wek^em  Sinne  er  (^-a^na 
5,5.  Biih.  2,5,18)  der  punaha  puri^aya  heifst  (p.  253,10);  von 
it^  auch  können  nur  gelten  die  Verheifsung^n,  die  an  maavi 
Erkenntnis  in  unserer  Stelle  geknüpft  werden  (p.  254,5).  Was 
aber  die  spitzfindige  Äufserung  des  Gegner«  betrifil,  dafs 
nicht  nach  dem  kleinen  Räume,  sondern  nadi  dem,  was  in 
ihm  B^,  ^ntgt  werde,  eo  ist  zn  b^mericem^  dafe  in  ihm  ja 
Himmel  und  Erde  sind,  dafs  es  sich  aber  nicht  am  diese,  «on- 
dem  eben  um  den  kleinen  Raum  selbst  handelt  (p.  254,14). 
Auf  Brabraaa  weist  uns  auch  die  Äofeerui^  hin,  dafs  alle 
Wesen  tagti^lich  in  die  Brabmanwelt  gehen,  nnmliob  im  tie- 
ina.  ScUafe;  wer  in  diesem  sich  befindet,  von  dem  a»^  loan 
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ja  Tolketünüich:  „er  ist  bei  Brahman",  ist  brahm^küla,  brah- 
matam  gata  (p.  256,6).  Die  Brahmanwelt  ist  nicht  „die  Welt 
des  Bralunan"  als  Volksgottes  (Kanudäaana)^  sondern  „Brah- 
man  als  Weif,  denn  nur  von  letzterm  kann  man  sagen,  dals 
man  tagt^licb  darein  eingehe  (p.  256,11).  Audi  die  Beseich- 
nung  als  Brücke  pafet  nur  auf  das  Bralunan,  welches  die  Welt 
und  ihre  Verhältnisse,  wie  .Kasten,  Äprama's  u.  s.  w.  aus- 
einanderhält, danait  sie  nicht  verfliefsen  (p.  258,1).  Hingegen 
bedeutet  die  Vollberuhigung  (aamprasäda)  au  unserer  Stelle 
nicht  den  Zustand  des  Tie&chlafes,  sondern  die  in  dem  Zu- 
stande handliche  und  in  ihm  zum  höchsten  Brahman  ab  zu 
ihrer  eigenen  Natur  eingehende .  individuelle  Seele  (p- 299,6); 
nicht. aber  ist  sie,  wie  schon  bemerkt,  unter  dem  Räume  zu 
verstehen  (p.  260,1). 

2.  Brahman  als  Freude  (kam)  und  als  Weite  (kham). 
Nach  1,2,13-17. 

Nicht  trübe  Askese  kennzeichnet  den  Brahmanwisser,  son- 
dern das  freudig  hoffnungsvolle- Bewuretaeiu  der  Einheit  mit 
Gott.'  —  Dieses  scheint  der  Grundgedanke  der  Upakotala- 
vidt/d  zu  sein  in  Chänd.  4,L0-15,  wo  dieselbe  lautet  wie  folgt: 

„Upakosala,  der  Sohn  des  Kamala,  wohnte  als  Schüler 
„(braintacärin)  bei  Satyakäma,  dem  Sohne  dw  Jabälä  .(vgl. 
„Änm.  38],  Zwölf  Jahre  hatte,  er  ihm  seine  Opferfeuer  be- 
„ dient;  da  liefe  er  die  andern  Schüler  ziehen,  ihn  aber  wollte 
„er  nicht  ziehen  Usscn.  Da  sprach  zu  ihm  sein.  Weib:  «Der 
„Schüler  härmt  sich;  er  hat  die  Feuer  wohl  bedient;  aiehe  zu, 
„dafs  die  Feuer  nicht  an  dir  vorbei  zu  ihm  reden.  [Conun.: 
„dir  übel  nachreden],  lehre  .ihm. die  Wissenschaft ».  —  Er 
„aber  wollte  sie  ihm  nicht  lehren,  sond«*a  zog  über  Land. 
„Da  ward  der  Schüler  krank  und  wollte  nicht  essen. .  Da 
„sprach  das  Weib  des  Lehrers  zu  ihm:  «Ifs  doch,  Schulet.'; 
„warum  issest  du  nicht?»  —  Er  aber  sprach:  «Ach  in  dem 
„Menschen  sind  sd  vielerlei  Lüdte4  Ich  bin  gang  voll  Krank- 
„heit;  ich  mag  nicht  essen.fi  -r-  Da  sprachen  dis  Feuer  unter 
„einander:  «Der  Schüler  härmt  eich,  und  hat.  uns  doch  wohl 
„bedienet.    Wohlan!  lallst  uns  ihm  die  Wissenscb^  lehrenl»  — 
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„Und  sie  sprachen  zu  ihm:  «Brahmsn  ist  Leben,  Brahnuui 
„ist  Freude,  Brahman  ist  Weite«.  —  Er  aber  sprach:  tich 
„weiTs,  dafs  Brahman  das  Leben  ist;  aber  die  Freude  und  die 
„Weite,  die  weifs  ich  nicht».  —  Sie  aber  sprachen:  oWahr- 
„lich,  die  Weite,  das  ist  die  Freude,  und  die  Freude,  das  ist 
„die  Weite«.  Und  sie  le^en  ihm  aus,  wie  da  wäre  Brahman 
„das  Leben  und  der  weite  Raum. 

„Da  belehrte  ihn  das  eine  Feuer,  das  da  heifset  Gärhapatya: 
„«Die  Erde,  das  Feuer,  die  Nahrung  und  die  Sonne  (sind 
„meine  Gestalten].  Aber  der  Mann,  den  man  in  der  Sonne 
„siebet,  der  bin  ich,  und  ich  bin  er».  [Chor  der  Feuer:] 
„  «Wer  dieses  [Feuer]  also  wissend  verehrt,  der  wehret  ab  die 
„Übelthat,  dem  wird  es  weit,  der  kommt  zu  vollem  Alter, 
„der  lebet  lange,  dessen  Stamm  erlischt  nicht,  dem  helfen  wir 
„in  dieser  Welt  und  in  jener  Welt,  wer  dieses  also  wissend 
„verehrt». 

„Da  belehrt«  ihn  das  andere  Feuer,  das  da  heifset  Anvä- 
y,Aäri/apacana!  «Das  Wasser,  die  Weltgegenden,  die  Stwne 
„und  der  Mond  [sind  meine  Gestalten].  Aber  der  Mann,  den 
„man  im  Monde  siebet,  der  bin  ich,  und  ich  bin  era.  [Chor 
„der  Feuer:]   tWer  dieses  also  wissend  verehrti,  u.  s.  w. 

„Da  belehrte  ihn  das  dritte  Feuer,  das  da  heifset  Ahava- 
„ntya:  «Der  Odem,  der  Äther,  der  Himmel  und  der  Blitz 
„[sind  meine  Gestalten].  Aber  der  Mann,  den  man  in  dem 
„Bbtze  siebet,  der  bin  ich,  und  ich  bin  er».  [Chor  der  Feuer:] 
„«Wer  dieses  also  wissend  verehrt n,  u.  s.  w. 

„Und  sie  sprachen  zu  ihm:  «Nun  weifst  du,  Upakosala, 
„o  Teurer,  die  Lehre  von  uns  und  die  Lehre  vom  Ätmau. 
„Den  Weg  zu  ihm  aber  wird  dir  der  Lehrer  zeigen». 

„Als  nun  sein  Lehrer  wiederkam,  da  sprach  zu  ihm  der 
„Lehrer:  aUpakosalal»  —  Und  er  antwortete  und  sprach: 
„«Herr  Lehrerin  —  Er  aber  sprach:  iDeia  Angesicht  er- 
„glänzt,  mein  Lieber,  wie  eines,  der  das  Brahman  kennt. 
„Wer  hat  dich  belehrt  ?  »  —  Und  er  verstellete  sich  und  sprach : 
„•Wer  sollte  mich  belehrt  haben?  diese  hier  freilich  sehen  so 
„aus  und  auch  anders  aus»;  so  sprach  er  und  wies  auf  die 
„Feuer.  —  «Was  haben  sie  dir  gesagt,  mein  Lieber?»  — 
„Und  er  antwortete  ihm:    «So  und  so».  —  Da  sprach  der 
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„Lehrer:  tSie  haben  dir  nur  seine  Wohnstätten  gesagt;  ich 
„aber  will  dir  es  selbst  sagen;  wie  an  dem  Blatte  der  Liotos- 
„  blute  das  Wasser  nicht  haftet,  so  haftet  keine  böse  Tbat  an 
„dem,  der  Solches  weifsB.  —  Und  er  sprach:  sDer  Herr 
„Lehrer  wolle  es  mir  sagen!»  —  Und  er  sprach  zu  ihm: 
„•Der  Mann,  den  man  in  dem  Auge  siebet,  der  ist  der  Ät- 
„man,  so  sprach  er,  der  ist  das  Unsterbliche,  das  Furditlose, 
„der  ist  das  Brahmsn.  Darum  auch,  wenn  Fett  oder  Wasser 
„ins  Auge  kommt,  so  fliefset  es  ab  nach  den  Rändern.  Ihn 
„nennet  man  den  Liebeshort,  denn  er  ist  ein  Hort  alles  Lie- 
„ben.  Ein  Hort  alles  Lieben  ist,  wer  Solohes  weifs.  Er 
„heifset  auch  der  Liebesfürat  [wörtlich:  Liebesführer],  denn 
„alles  Liehe  führet  er;  alles  Liebe  führet,  wer  Soldiea  weifs. 
„Er  beifset  auch  der  Glsnzesfürst,  denn  in  allen  Welten  er- 
„glänzet  er;  in  allen  Welten  ei^Unzet,  wer  Solches  weifs. 
„Darum  [nenn  Solche  gestorben],  mag  man  sie  nun  bestatten 
„oder  auch  nicht,  so  gehen  sie  ein  in  einen  Strahl,  aus  dem 
„Strahl  in  den  Tag,  aus  dem  Tage  in  die  lichte  Hälfte  des 
„Monats,  aus  der  lichte)  Hälfte  des  Monats  in  das  Halbjahr, 
„wo  die  Sonne  nordwärts  gehet,  aus  dem  Halbjahr  in  das 
„Jahr,  aus  dem  Jahr  in  die  Sonne,  aus  der  Sonne  in  den 
„Mond,  aus  dem  Mond  in  den  Blitz;  —  daselbst  ist  ein  Mann, 
„der  ist  nicht  wie  ein  Mensch;  der  führet  sie  hin  zu  Brah- 
„man.  Das  ist  der  Götterweg,  der  Brahmanweg.  Die  den 
„gehen,  für  die  ist  zu  dieeem  irdischen  Strudel  keine  Wieder- 
„kehr,  keine  Wiederkehr.»" 

In  dieser  Erzählung,  so  erläutert  ^aökara,  ist  unter  „dem 
Maim,  den  man  im  Auge  siebet'^,  weder  ein  Spiegelbild  im 
Auge,  noch  die  individuelle  Seele,  noch  der  Lichtgott,  sondern 
das  höchste  Brahman  zu  verstehen,  denn  nur  dieses  ist  im 
eigentlichen  Sinne  „der  Ätman",  nur  dieses  „das  Unsterb- 
liche, das  Furchtlose",  von  dem  hier  die  Rede  ist  (p.  187,8). 
Auf  das  Brahmsn  nur  pafst  die  Unbeflecktheit,  die  darin  an- 
gedeutet wird,  dafs  Fett  und  Wasser  nach  den  Rändern  ab- 
fliegen (p.  187,10),  sowie  die  Namen  „Liebeshort%  „Liebes- 
fürst",  „Glanzesfürst"  (p.  187, 12  fg.).  Man  darf  sieh  nieht 
daran  stofsen,  dafs  hier  von  einem  Orte  Brahman's  die  Rede 
ist;  anstöfsig  wäre  dies  nur  dann,  wenn  Brahman  nur  an  die- 


by  Google 


XI.  PasBraJunui  aU  konnlsches  tt.  ngleichKlapsyehiscIiH-Priiicip.    179 

Sem  Orte  und  nicht,  Ton  andeni  Sebriftstellen,  noch  an  vielen 
andern  Orten  au%ewie8eD  würde  (p.  188,3).  Es  werden  aber 
in  der  Thst  dem  attributhaften  Brahman  mehrfach,  zum 
Zwecke  aemer  Verehrung,  Orte,  Namen  und  Gestalten  zuge- 
schrieben, obgleich  es  eigentlich  attributloe  und  ohne  all  der- 
gleichen ist  (p.  188,10),  Es  geschieht  dies,  um  dasselbe  wahr- 
nehmbar zu  machen,  wie  den  Vish^u  in  einem  päla^ämasteine 
(p.  188,12).  Auch  in  der  Verbindung  von  Freude  und  Weite 
kann  man  nur  Brahman  finden.  Bei  der  Weite  allein  zwar 
könnte  man  an  den  Baum  als  Symbol  des  Brahman  denken 
(p.  189,6),  bei  der  Freude  allein  an  sinnliche  Lust  (p.  189,9), 
in  ihrer  Verbindung  aber  specificieren  sieb  beide  Begriffe 
g^enseitig  (itara-itara-vifeahitau)  und  bedeuten  das  seinem 
Wesen  nach  aus  Lust  (aukham)  bestehende  Brahman  (p,  189,12). 
Auch  dafs  die  Feuer  aussagen,  nicht  nur  die  Lehre  von  sich, 
sondern  auch  die  vom  Ätman  erklärt  zu  haben  (p.  190,6), 
sowie  dafs  an  dem,  der  dieses  wisse,  keine  Sünde,  wie  an  der 
Lotosblüte  kein  Wasser  hafte  (p.  191,1),  pafst  nur  auf  Brah- 
man, zu  dem  auch  der  Hingang  des,  der  die  Upanishad  gehört 
hat,  mittels  des  Götterweges  am  Schlüsse  dargelegt  wird 
(p.  191,6).  Nicht  verstanden  werden  können  an  unserer  Stelle 
das  Spiegelbild  im  Auge,  weil  dieses  nicht  immer  in  dem- 
selben (p.  192,13),  und  gerade  zur  Zeit  der  Verehrung  nicht 
darin  ist  (p.  192,16),  und  weil  dasselbe  nach  Chänd.  8,9,2  mit 
dem  Leibe  vergeht  (p.  192,18);  auch  nicht  die  individuelle 
Seele,  weil  sie  nicht  im  Auge,  sondern  im  ganzen  Leibe  ihren 
Sitz  hat  (p.  193,3),  weil  sie  nicht  „unsterblich  und  fiirchtlos", 
sondern  die  höchste  Seele  ist,  sofern  das  Nichtwissen  derselben 
Sterblichkeit  und  Furcht  aufbürdet  (p.  193,7),  und  weil  sie 
nicht  Herrlichkeit  (ai^aryam)  besitzt,  so  dafs  die  Namen 
Liebeshort,  Liebesfürst,  Glanzesfürst  auf  sie  nicht  passen 
(p.  193,8);  endlich  auch  nicht  die  Gottheit  der  Sonne,  obwohl 
sie  nach  Brih.  5,5,2  mittels^  der  Strahlen  im  Auge  ruht 
(p.  193,9),  weil  sie  nicht  der  Ätman,  sondern  eine  Anfsen- 
gestaU  ist  (p.  193,10),  und  weil  sie  nicht  unsterblich  ist,  denn 
die  Unsterblichkeit  der  Götter  bedeutet  nur  ein  Bestehen 
durch  lange  Zeit  (p.  193,12),   wie  denn  auch   ihr    aifvaryam 
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nicht  selbständig,  sondern  vom  l^ara  abhängig  ist,  aus  Furcht 
"vor  welchem  sie  ihre  Pflicht  betreiben  (p,  193,14). 

3.    Brahman  als  das  Licht  jenseits  des  Himmels 

und   das   im  Herzen. 

Nach  1,1,24-27. 

In  wunderlich  allegorischer  Verbrämung  wird  das  Thema 
des  gegenwärtigen  Kapitels  durchgeführt  iu  dem  Abschnitte 
Chänd.  3,12—13,  welcher  die  Welt,  den  Makrokosmos,  dem 
Leibe  als  Mikrokosmos  und  diesen  wieder  dem  Herzen  gleich- 
setzt, auf  Grund  der  iu  allen  dreien  herrschenden  Harmonie, 
als  welche  iu  allen  dreien  das  Brahman  angeschaut  wird  und 
zwar  mittels  des  Symboles  der  Gäi/atri,  —  eines  vediacben 
VersmaTses,  bestehend  aus  drei  Versfüfseu,  zu  denen  sich,  wie 
wir  sehen  werden,  noch  ein  vierter,  imaginärer  Versfufs  ge- 
sellt. Um  diese  Verherrlichung  des  Brahman  als  Gdyatri  zu 
begreifen,  müssen  wir  uns  an  die  (S.  75  besprochene)  Ewig- 
keit und  urbildliche  Dignität  des  Vedawortes  erinnern.  Sowie 
dieses  von  dem  Metrum,  als  dessen  B«präsentant  die  Ga/yatri 
hier  auftritt,  gleichsam  getragen  und  gezügelt  wird,  so  trägt 
und  zügelt  das  Brahman  als  Erde  alle  Wesen,  als  Sinnes- 
oi^ane  (pr&na)  den  Leib,  als  Lebenahauche  (prdna,  wenn  in 
der  Wiederholung  desselben  Wortes  nicht  ein  Irrtum  vorliegt) 
das  Herz  (das  Princip  des  X/ebens). 

So  wohl  haben  wir  es  zu  verstehen,  wenn  im  Texte,  auf 
Grund  des  gemeiusamen  Tragens  und  Zügeins  der  Wesen, 
Sinnesoi^ane  und  Lebenahauche  gesagt  wird:  „was  die  Erde 
„ist,  das  ist  der  Leib,  was  der  Leib  ist,  das  ist  das  Herz". 
Darum  wohl  auch  wird  die  Gäyatrl  »echsfach  genannt,  weil 
sie  die  drei  genannten  und  ihren  jedesmaligen  Inhalt  symbo- 
lisch repräsentiert  (vgl,  p.  149,8  bküta-prithivi-garira-kridaya- 
väk-prdna  und  ad  Ch^dogya-Up.  p.  184,10:  vdff-bh&ta-prithivt- 
farira-hridaya-präna).  Weiter  aber  hat  sie  vier  Fü/ee,  näm- 
lich die  .drei  wirklieben  und  einen  vierten,  eingebildeten,  der 
auch  Bfih.  5,14  erwähnt  wird.^*  Im  Übrigen  geht  das  Bphad- 


"  Da  au  dieser  Stelle  jedem  der  drei  eraUa  Füfse  die  erforderlichen 
acht  Silben  Tindiciert  werden,  so  dorfeii  wir  nicht  mit  dem  „opora" 
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äranyakam  a.  a.  O.  seinen  eigenen  Weg ;  wie  an  unserer  Stelle 
die  vier  FüTse  zu  verstehen  sind,  das  mufg  aus  dem  bei  ihrer 
Erwätmung  citierten  Verse  (P'ig^- 10,90,3)  entnommen  werden: 

„So  grofB  die  Majestät  ist  der  Natur, 
„So  ist  doch  gröfser  noch  der  Geist  erhoben, 
„Gin  FdIb  von  ihm  sind  alle  Wesen  nur, 
„Drei  FObe  sind  Unsterblichkeit  da  droben." 

Es  liegt  nahe,  anzunehmen,  dafs  für  den  Autor  unserer 
Chändogyastelle  die  drei  unsterblichen  Füfse  oder  Viertel  des 
Purmha  durch  die  drei  realen  Versfüfse  der  Gäyatri,,  die 
wesenlose  Erscheinungswelt  hingegen  durch  den  imaginären 
Fuls  derselben  repräsentiert  wurden.  Dem  entspricht  was 
unmittelbar  folgt: 

„Darum  fürwahr  jenes  Brahman  Genannte,  das  ist  gewifs- 
„lich  das,  was  dieser  Raum  aufserhalb  des  Menschen  ist;  der 
„Baum  aber  aufserhalb  des  Menschen,  der  ist  gewifslich  das, 
„was  dieser  Raum  innerhalb  des  Menschen  ist;  dieser  Raum 
„aber  innerhalb  des  Menschen,  der  ist  gewifslich  das,  was 
„dieser  Raum  innerhalb  des  Herzens  ist:  dieses  ist  jenes  Volle, 
„Unwandelbare  [eine  Definition,  die  Brih.  2,1,5  als  unzuläng- 
„lich  befunden  wird];  volles  unwandelbares  Glück  empfängt, 
„wer  Solches  weife." 

Weiter  werden  die  fünf  Götterpforten  des  Herzens  oder, 
wie  sie  nachher  personificiert  erscheinen,  die  „fünf  Mannen 
des  Brahman  und  Thürhüter  der  Himmelswelt"  beschrieben, 
als  welche,  entsprechend  der  das  ganze  Stück  durchziehenden 
Triplicität,  fünf  Lehensodem,  fünf  Sinnesorgane  und  fünf 
Naturgötter  erscheinen,  von  denen  immer  ein-  Lebeosodem, 
Sinnesorgan  und  Naturgott  identisch  gesetzt  werden.'*  Dann 
aber  heifst  es  weiter: 

„Nun  aber  das  Licht,  welches  jenseits  des  Himmels  dort 
„leuchtet,  auf  dem  Bücken  von  allem,  auf  dem  Rücken  von 


(BrahmaEbtia  p.  150, 10)  und  Jlf.  MiOler  (Üpanishads  I,  p.  46)  die  24  Silben 
der  G&yatri  in  vier  mal  sechs  zerlegen,  um  das  catushpadä  sha^ttidhä 
gäyatri  zu  erklären. 

'*  Bei  der  letzten  Trias  ist  wohl  dkäga  zu  Ülgen  und  vor  cäyu  ein 
Organ,  etwa  tvac,  einzuschieben. 
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„jedem,  in  den  höcbBteo,  aUerhödisteii  Welten,  das  ist  gewifs- 
„lich  dieses  Licht  inwendig  hier  im  Menschen;  seine  An- 
„scbauung  ist,  ditTs  man  hier  im  Leibe,  venn  man  ihn  an- 
„fühlt,  eine  Wü-me  spürt;  seine  Hörung  ist,  dafs,  wenn  man 
„sich  so  [Anm.  12]  die  Ohren  zuhält,  so  höret  man  gleichsam 
„ein  Gesumme,  so  als  wäre  es  ein  Sausen  nie  von  einem 
„Feuer,  das  brainet.  Dieses  soll  man  verehren  als  seine  An- 
„schauung  und  seine  Hörung.  Der  wird  angesehen  und  ge- 
„hört,  wer  Solches  weifs." 

Den  Einwendungen  des  Opponenten  gegenüber,  welcher 
unter  dem  ,Jjichte  jenseits  des  Himmels'^  das  natürliche  Licht 
(p.  142,11),  unter  dem  „Liebte  inwendig  im  Menschen'^  das 
Bauchlicbt  (d.  h.  wohl,  das  Verdauungsfeuer)  verstanden  wis- 
sen will  (p.  144,7),  macht  ^ankara  geltend,  dafs  das  eine  wie 
das  andere  nur  das  Brahman  bedeuten  könne,  wegen  der  Füfse, 
die  dem  natürlichen  Lichte  nicht  beigelegt  werden  könnten 
(p.  145,5),  wohl  aber,  gemäis  dem  citierten  ^igveda -Verse, 
dem  Brahman  (p.  146,1),  weldies  mit  dem  Lichte  verglichen 
werde,  weil  es,  vermöge  seiner  G-eistigkeit,  die  ganze  Welt 
erleuchte  (p.  147,3);  dafs  ihm  ein  Ort  jenseits  des  Himmels 
zugeschrieben  werde,  geschehe  zum  Zwecke  der  Verehrung 
(p.  147,6),  wie  ja  auch  sonst  Brahman  örtlich  in  der  Sonne, 
im  Auge,  im  Herzen  aufgezeigt  werde,  obwohl  es  raumlos 
(hükpradifa)  sei  (p.  147,8);  ebenso  sei  dasselbe  weiter  unter 
dem  Symbole  des  Bauchlicbtes  zu  verstehen  (p.  147,14).  Dafs 
die  am  Schlüsse  verheirsene  Frucht  dieser  Verehrung  nur  ge- 
ring sei,  bindere  nicht,  letztere  auf  Brahman  zu  bezieben;  nur 
die  Erkenntnis  des  attributlosen  Brabman  habe  als  einzige 
Frucht  die  Erlösung  (p.  148,4),  während  die  Frucht  der  Ver- 
ehrung mittels  der  Attribute  oder  der  Symbole  eine  mannig- 
fache, jedoch  auf  den  Sams&ra  beschränkte  sei  (p.  148,5). 
Dafs  Brahman  als  Gdyatri  bezeichnet  werde,  geschehe  (so 
meint  ^ankara,  abweichend  von  unserer  oben  dargelegten  Auf- 
fessung),  um  dadurch  die  Gedanken  auf  ihn  zu  fixieren 
(p.  149,16);  au  das  Metrum  selbst  als  eine  blofse  Gruppie- 
rung  von  Silben  (p.  150,1)  sei  hier  nicht  zu  denken,  weil  es 
beifse:  „diese  Welt  ist  die  Gayatri'-'-  und  weil  als  seine  FüTse 
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die  Wesen  u.  s.  tt.  bezeichnet  würden  ^"j  wie  j&  denn  auch 
unser  Abschnitt  du  Brahman  und  die  Mannen  dee  Brahman 
auBdrücklich  namhaft  mache  (p.  152^4).  Dafs  es  einmal  helTse 
p<H-o  dwai  (jenseits  des  Himmels)  und  dann  wieder  dioi  (im 
Himmel,  was  wir  des  Keimes  halber  durch  „da  droben'^  über- 
setzt haben),  sei  kein  Widerspruch:  so  wie  man  von  einem 
Falken,  der  auf  einem  Baume  sitze,  sogen  könne,  er  sitze 
„über  dem  Baume"  und  er  sitze  „an  dem  Baume"  (p.  153,4). 

4.    Brahman  und  die  Seele  eusammen  im  Herzen 

wohnend. 

Nach  1,2,11-12. 

Den  Übergang  zu  dem  Kapitel,  welches  Brahman  als  die 
Seele  selbst  kennen  lehren  wird,  mag  eine  vereinzelte  Stelle 
bilden,  in  welcher  die  höchste  und  die  individuelle  Seele  als 
zusammen  im  Herzen  vereint  erscheinen;  sie  steht  in  der 
Käthaka-Up.  3,1: 

„ErfQllung  trinkend  ihres  Thuns  im  Leben, 

„Sind  eingegangen  beide  in  dia  Höhle, 

„Im  HüchEten,  das  des  Höchsten  eine  HiUfte  [d.h.  im  Herzen]; 

„Schatten  und  Licht  nennt  sie  «er  Brahman  kennet" 

Aus  dem  Thema  der  Kä(haka-Up.  stellt  ^^läkara  zunächst 
fest,  dafs  unter  den  „beiden"  hier  entweder  die  Erkenntnisorgane 
mit  Buddhi  an  der  Spitze  und  die  individuelle  Seele,  oder  die 
individuelle  und  die  höchste  Seele  veretaaden  werden  müssen 
(p,  179-181),  sodann,  dafs  nur  Letzteres  zulässig  sei;  denn 
der,  welcher  die  Erfüllung  für  sein  früheres  Thun  trinke,  sei 
unzweifelhaft  die  individuelle  Seele;  neben  ihr  aber  könne  nur 
ein  Gleichartiges,  mithin  die  höchste  Seele  genannt  werden 
(p.  182,3);  dafs  diese  im  Herzen  wohne,  werde  ja  auch  sonst 
vielfach  gesagt  (p.  182,5),  dafs  es  auch  von  ihr  heifse,  sie 
trinke,  sei  nicht  eigentlich  zu  nehmen,  wie  man  ja  auch  sage: 
„die  Leute  tragen  einen  Sonnenschirm",  wenn  auch  nur  einer 


'"  Das  Sütram  1,1,26  hat  bh&ta-ädi-pdda,  d.  h.  die  Wesen  und  die 
drei  himmliaclien  yuTse,  während  QaSkara  (offenbar  falsch  und  unrereinbar 
mit  p.  149,8)  Wesen,  Erde,  Leib  und  Herz  versteht  (p.  151,8). 
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am  trage  (p.  180,12.  182,9  und  3,3,34,  p.  921,7,  wo  der  G^en- 
stand  nochmals  erörtert  wird) ;  Schatten  und  Ucbt  würden  sie 
genannt,  weil  die  eine  dem  Saqisära  unterworfen,  die  andere 
frei  Ton  i1»T"  sei,  der  Samsära  selbst  aber  nur  dnrch  das  Nicht- 
wiBsen  bestehe  (p.  182,11).  Derselbe  Gegensatz  finde  sich 
nicht  nur  in  andern  Stellen  der  Eäfhaka-Up.  wieder,  sondern 
anch  in  dem  [aus  ^igv.  1,164,20  umdeutend  herübra^DOm- 
menen]  Verse  der  Mundaka-Up.  3,1,1  (=  ^et.  4,6.7): 

„Zwei  Frennde  Bcliäii  befiedert  visse 
„Auf  einem  Banm  verbimden  da; 
„Der  eiue  ibt  die  bUbg  Beere, 
„Der  andre  schaut,  nicht  essend,  eh." 

Hier  sei  unter  dem,  der  esse,  die  individuelle  Seele,  unter 
dem  Zuschauenden  die  höchste  Seele  zn  verstehen  (p.  183,12), 
wie  such  in  dem  folgenden  Verse: 

„Za  BDlctaem  Baum  der  Geist,  herabgesonhen, 
„Ist  wirr  und  knmmenroll  nnd  ohne  Heim; 
„Hat  er  den  Herrn  gesuchet  und  gefanden 
„In  Migestit,  dann  weicht  der  Enmmer  fern." 

Zum  Schlüsse  erwähnt  Qimkara  einer  Ansicht  des  (auch 
p.  889,10  und  als  Paingi-Upaniahad  p.  232,12  citierten)  Painffi- 
raham/a-brahmanaTn,  nach  weicher  unter  den  beiden  das  sattvam 
(d.  h.  das  antahkara^tom)  und  die  individnelle  Seele  zu  ver- 
stehen seien,  letztere  jedoch,  sofern  sie  über  den  Saips&ra 
hinaus  und  zur  Einheit  mit  Bnüunan  gelangt  sei  (p.  184-185). 
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1.    Brahman    als    das   Selbst  (dttnan). 
Hwi  1,4,19-22. 

Kein  Mensch,  er  stelle  sich  wie  er  wolle,  kann  heraus  ans 
dem  eigenen  Selbste;  alles  in  der  Welt  kann  nur  in  so  weit 
unser  Intra'esse  erregen,  ja  es  ist  nur  in  so  weit  vorhanden  für 
uns,  als  es,  uns  afBcierend,  eingebt  in  die  Splüre  unseres  Ich 
und  so  gleichsam  ein  Teil  von  uns  wird.  Daher  das  eigene 
Seibat  mit  seinem  Inhalte  der  erste,  ja  in  gewissem  Sinne  der 
einzige  Cregeostand  der  philosophischea  Forscbnng  ist 

Dieser  Gedanke  mag  uns  vorbereiten  auf  die  Betrachtung 
eines  der  merkwürdigsten  Stücke  der  Upnnishad's,  des  Ge- 
spräches zwischen  YdjAavaÜya  und  seiner  Gattin  Maitreyi, 
welches  in  zwei  Becensionen  B{-ih.  2,4  und  Bph.  4,5,  und  zwu* 
in  beiden  sowohl  na<^  der  Lesnng  der  Kan.va\  wie  auch  (im 
patap.  Br.)  nach  der  der  M&dhyandifuCs,  im  Ganzen  also  in 
vierfiicher  Gestalt  vorliegt.  Qankara  cttiert,  von  den  identisch 
lautenden  Stellen  abgesehen,  bald  die  Recension  in  Bph.  2,4 
(z.  B.  p.  385,10.  392,8),  bald  die  in  Brib.  4,5  und  zwar  letz- 
tere sowohl  in  der  Äa^va-Form  (p.  199,1.11.  399,4.  613,2. 
648,6.  674,9.  930,5.  974,7.  1142,6)  als  auch  in  der  MSdhtftm- 
dina-Yorm  (p.  185,15.  386,7.  387,3.  392,10.  794,14.  983,4). 
Audi  das  Citat  646,9-647,1  ist  nach  den  Madhyandint^i,  je- 
doch mit  Herübemahme  des  itnam  statt  idam  von  den  Aünea^s; 
von  beiden  abweichend  ist  das  Citat  p.  388,9  und  ebendasselbe 
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wieder  anders  p.  391,8;  —  dies  scheint  zu  beweisen,  dafs 
^^lankara  die  UpuiiBfaad'B  yorwiegend  aus  dem  Gedaciitnisse 
zu  eitleren  pflegt,  welches  ihm  hier,  wo  vier  Recensionen 
durcheinander  liefen,  weniger  treu  als  gewöhnlich  Bein  mochte. 
Wir  analysieren  im  Folgenden  die  Stelle  nach  Brih.  2,4  und 
ziehen  die  Abweichungen  in  Brih.  4,5  nur  so  weit  heran,  als 
eB  von  Interesse  scheint. 

(Zusatz  in  Bfih.  4,5:  „YäjäaTslkya  hatte  zwei  Gattinnen, 
„Maitreyl  und  Kätyäyanl;  von  ihnen  war  Maitreyl  der  Bede 
„vom  Brahman  kundig,  Katyäyanl  hingegen  wuTste  nur  was 
„die  Weiber  wissen  [vgl.  S>r.  Luc.  10,38-42].  Nun  wollte 
„Yäjüavalkya  in  den  andern  Lebensstand  [aus  dem  Stande  des 
„Hausvaters  in  den  des  Einsiedlers]  übei^ehen.'^)  „Da  sprach 
„Yäjfiavidkya:  «MMtreyl!  Ich  werde  nun  diesen  Stand  [des 
„Hausvaters]  aufgeben.  Wohlan,  so  will  ich  zwischen  dir  und 
„der  Katyäyanl  da  Teilung  halten».  —  Da  sprach  Mftitreyl: 
„■Wenn  mir  nun,  o  Herr,  diese  ganze  Erde  mit  all  ihrem 
„Beichtume  angehörte,  würde  ich  wob)  dadurch  unsterblich 
„sein?»  ■ —  «Mit  nichten!s  sprach  YäjAavalkya,  «sondern  wie 
„das  Leben  der  Wohlhabenden,  also  würde  dein  Leben  sein; 
„auf  Unsterblichkeit  aber  ist  keine  Hoffiiung  durch  Beich- 
„tum.«  —  Maitreyt  sprach;  «Wodurch  ich  nicht  unsterblich 
„werde,  was  soll  ich  damit  thiin?  Teile  mir  lieber,  o  Herr, 
„das  Wiesen  mit,  welches  du  besitzest.»  —  YäjAavalkya 
„sprach;  «Lieb,  fürwahr,  bist  du  uns,  und  Liebes  redest  du. 
„Komm,  setce  dich,  ich  werde  es  dir  erklären,  du  aber  merke 
„auf  das,  was  ich  dir  sage.«"  — 

Die  nun  folgende  Belehrung  hebt  an  mit  dem  Satze:  „Für- 
„w^u-,  nicht  um  des  Gatten  willen  ist  der  Gatte  lieb,  sondern 
„um  de«  8elbates  willen  ist  d«c  Gatte  lieb."  Was  hier  vom 
Gatten,  das  wird  weiterhin,  unter  stehender  Wiedeiiiolnng 
derselben  Formel,  ausgesagt  von  der  Gattin,  den  Kindern,  dem 
Vermögen,  dem  Br^manenstand  und  Kriegerstand,  den  Wel- 
ten, Göttern,  Wesen  und  zuletzt  zusammenfassend  von  allem;  — 
alles  dies  ist  nicht  lieb  um  seinetwillen,  sondern  um  des  Selb- 
stes willen.  —  Hierin  kann  man  zunächst  nichts  weiter  finden, 
als  den  von  uns  zu  Eingang  dieses  Abschnittes  ausgesproche- 
nea  Gedanken;  ^^afikara  hingegen  ad  Bph.  p.  448,7  erUitrt, 
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data  hier  die  EnlMguiig  (vairaffyam)  aia  Mittel  zar  Unsterb- 
lichkeit geldirt  werde.  Und  allerdings,  wenn  ee  sich  bei  nllem 
doch  nar  um  Befriedigung  des  Selbstes  bandelt,  eo  fragt  sidk 
weiter,  wm  denn  unser  wahres  und  eigentliches  Selbst  ist? 
Und  hier  wird  das  indische  Bewofelsein  ganz  von  selbst  durch 
das  Wort  Atmaa  (Selbst,  Seele,  Gott)  darauf  hingelmtet,  in 
Gott  unser  eigentliches  Ich,  in  einer  Zurückziehung  auf  ihn 
die  Befriedigung,  welche  wir  io  aUeo  Verhältnissen  des  Iiebens 
suchen,  zu  finden.  So  liegt  hier  der  eigeatUcbe  nervtu  pro- 
bandi in  dem  von  tiefer  philosophisdwr  Einsicht  zeugenden 
Crebraoche  des  Wortes  Atttum:  —  was  wir  begehren,  das  ist 
überall  und  immer  nur  Befriedigung  des  eigenen  Selbstes; 
unser  Selbst  aber  ist  identisch  mit  der  höchsten  Gottheit  und 
nur  scheinbar  ron  ihr  venchieden;  wer  diesen  Schein  durdi- 
schaut,  wer  sich  Gott«s  als  seines  Selbstes  bewufst  geworden 
ist,  der  hat  und  besitzt  die  volle  Befriedigung,  die  er  durch 
alles  Streben  nach  ÄuTserlichem  vergebens  suchte.  In  diesem 
Sinne  heifst  es  weiter :  y^Du  Selbst,  fürwahr,  o  Maitreyl,  soll 
,,man  sehen,  boren,  überdenken  und  erforschen;  wer  das  Sdbst 
„sieht,  hört,  überdenkt  und  erforscht,  der  hat  diese  ganze  Welt 
„erkannt^  —  Wer  dies  erkannt  hat,  ^er  weifs  sich  eins  mit 
allem  Seiendoi;  wer  es  nicht  erkennt,  dem  stehen  alle  Wesen 
fremd  und  feindselig  gegenüber;  dies  besagt  das  Folgende,  in 
welchem  ausgeführt  wird,  dafs  Brahmanen  und  Krieger,  Wel- 
ten, Götter  und  Wesen,  dafs  alles  denjenigen  {H^isgiebt  oder 
TOD  sich  ausschliefst  (pto'&d^),  da-  alles  dieses  aufserhalb  des 
Selbstes  vrä&.  —  Nicht  in  seinen  wesenlosen  Erscheinungen 
kann  man  dos  Selbst  ei^T^ifen,  sondern  in  dem,  was  diese 
EirsdieiDungen  hervorbringt;  wer  dies  begriffen  hat,  der  hat 
die  Erscheinungen  mit  b^riffen;  diesen  Gedanken  enthalten 
die  nun  folgenden  Bilder:  wenn  eine  Trommel  gerührt,  eine 
Muschel  geblasen,  eine  Laute  gespielt  wird,  so  kann  man  die 
von  ihr  ausgehenden  Töne  nicht  greifen;  ergreift  man  aber 
das  Instrument  oder  den  Spider,  so  hat  man  die  Töne  zu- 
gleich mit  ergriffen.  —  Wie  aus  feuchtem  Holze,  wenn  es 
brennt,  die  Bawdiwolken  ausgeben,  so  sind  aus  diesem  grofsen 
Wesen  alle  Yeden  und  (wie  in  Bfib.  4,5  zugesetzt  wird)  alle 
Welten  und  Kreaturen  aasgehaudit  worden.  ~-  Der  Atnum 
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iat  der  VereinigUDgspunkt  (ekayanam)  für  alle  Wesen  Trie  der 
Ocean  für  alle  Gewässer,  die  Haut  für  alle  Tastempfindungen, 
die  Zunge  für  alle  Geschmäcke,  die  Käse  für  alle  Gerüche, 
das  Auge  für  alle  Gestalten,  das  Ohr  für  alle  Töne  n.  s.  w.  — 
Aher  warum  sieht  man  nicht  den  Ätman,  der  allein  wesen- 
haft  ist,  sondern  nur  seine  wesenlosen  Erscheinungen?  Hierauf 
antwortet  das  folgende,  durch  Chänd.  6,13  als  ursprünglich 
gesicherte,  aber,  wegen  geiner  dogmatischen  Bedenklichkeit 
schon  in  der  ji^gem  Keoension  Brih.  4,5  gänKlich  verunstaltete 
Bild:  „«Wie  ein  Salzklumpen,  ins  Wasser  geworfen,  sich  in 
„dem  Wasser  auflöst,  also  dafs  man  ihn  nicht  horausziehea 
„kann,  aher  an  welcher  Stelle  man  davon  kostet,  überall  ist 
„es  salzig,  —  so  fürwahr  auch  dieses  grofse,  endlose,  uferlose, 
„durch  lind  durch  Erkenntnis  seiende  Wesen:  aus  diesen 
„Kreaturen  erhebt  es  sich  [als  erkennender  Geist]  und  mit 
„ihnen  gehet  es  wieder  zu  Grunde;  nach  dem  Tode  ist  kein 
„ Bewufstseinl  so  ftirwahr  sage  ich.»  —  Also  sprach  Yäjfta- 
„valkya.  Da  sprach  Maitreyl:  «Damit,  o  Herr,  hast  du  mich 
„verwirrt,  dafs  du  st^st,  nach  dem  Tode  sei  kein  Bewufst^ 
„sein.1  Aber  YajAavalkya  sprach:  «Nicht  Verwirrung  wahr- 
„tich  rede  ich;  was  ich  gesagt,  genügt  zum  Verständnisse: 
„denn  wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist,  da  si^et  einer  den 
„andern,  da  riecht,  hört,  redet  an,  bedenkt,  erkennt  einerden 
„andern;  wo  aber  einem  alles  zum  eigenen  Selbste  geworden 
„ist,  wie  sollte  er  da  irgend  wen  sehen,  wie  sollte  er  da 
„irgend  wen  riechen,  hören,  anreden,  bedenken,  erkennen? 
„Durch  welchen  er  dieses  alles  erkennt,  wie  sollte  er  den  er- 
„ kennen,  wie  sollte  er  doch  den  Erkenner  erkennen?!"  — 
(Zusatz  in  Brih.  4,5:  „«Nun  weifst  du  die  Lehre,  o  Maitreyl; 
„dieses  fürwahr  reichet  hin  zur  Unsterblichkeit.»  So  sprach 
„Yäjflavalkya  und  zog  von  dannen." 

Die  Bemerkungen  des  Bädaräyana  und  ^ankara  über  diese 
Stelle  sind  von  besonderem  Interesse,  sofern  sie  uns  einen 
Einblick  in  gewisse  principielle  Differenzen  imierbalb  der 
Vedintaschule  gewähren,  wobei  Apmaratiiya  und  Audulom'i, 
jeder  in  seiner  Weise,  die  rationidistiscbe,  exoteriache,  hin- 
gegen K&fokrüsna  die  mystische,  esoterische  Auffassung  vei^ 
treten.   —  Wie  gewöhnlich  erhebt  sich  die  Frage,  ob   an 
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unserer  Stelle  unter  dem  „Selbst"  die  individuelle  oder  die 
höchste  Seele  zu  veretehen  sei  (p.  385,13);  was  beide  unter- 
scheidet, sind  nur  die  Bestimmungen  (upddhi),  nämlich  Leib, 
Sinnesorgane,  Thatorgane,  Manna  und  Buddhi,  in  welche  ge- 
kleidet die  höchste  Seele  eben  als  individuelle  Seele  erscheint; 
auf  ihnen  beruht  es,  daTs  sie  Geniefser  (oder  Leider,  bhoktar) 
und  Thäter  (kartar)  ist,  von  welchem  beidem  die  höchste 
Seele,  d.  h.  das  Brahman,  frei  ist  Nun  sind  in  unserer  Stelle 
unverkennbar  Züge  enthalten,  welche  nur  der  individuellen 
Seele  zukommen;  so  der  Eingang,  in  dem  von  der  Liebe  der 
Seele  zu  den  Dingen  die  Rede  ist,  was  nur  von  dem  Geniefser 
verständen  werden  kann  (p.  386,5);  so  die  Lehre,  dafs  die 
Seele  sich  aus  diesen  Kreaturen  erhebe  und  wieder  mit  ihnen 
zu  Grunde  gehe  (p.  386,9);  so  endlich  der  Ausdruck  „Er- 
kenner",  der  einen  Thäter  bezeichnet  (p.  386,11).  Auf  der 
andern  Seite  nötigt  uns  der  ganze  Zusammenhang  (p.  386,15), 
an  die  höchste  Seele  zu  denken:  nur  ihre  Erkenntnis  gewährt 
die  von  Maitreyi  erstrebte  Unsterblichkeit  (p.  387,4);  nur  von 
ihr  gilt,  dafs,  indem  sie  erkannt  ist,  alles  erkannt  ist  (p.  387,6); 
wie  denn  auch  der  Satz,  dafs  alle  den  ausschlielsen,  der  sie 
aufserhalb  der  Seele  weifs,  nur  von  der  alles  einschliersenden, 
höchsten  Seele  verstanden  werden  kann  (p.  387,13);  eben  die- 
ses gilt  von  den  Gleichnissen  von  der  Trommel  u.  s.  w. 
(p.  387,14)  und  von  der  Stelle,  wo  die  Seele  als  die  Ursache 
des  Veda  u.  s.  w.  (p.  388,1)  und  als  der  Vereinigungspunkt 
aUea  Seienden  bezeichnet  wird  (p.  388,4).  Darf  sonach  nur 
die  höchste  Seele  verstanden  werden,  so  fragt  sich,  wie  wir 
uns  mit  den  oben  erwähnten  Zügen  abfinden,  die  nur  auf  die 
individuelle  Seele  passen?  Afmarathya  sieht  in  ihnen  eine 
Bürgschaft  der  Gewähr  des  Versprechens,  dafs  mit  dem  Ätman 
alles  erkannt  sei;  begreife  er  alles,  so  begreife  er  auch  die 
individuelle  Seele  (p.  388,8  %.  390,10.  391,12).  Wie  diese, 
trotz  der  Wiederholungen  nicht  recht  klar  formulierte  Mei- 
nung darauf  hinausläuft,  die  Seele  als  einen  Teil  von  Brab- 
man,  und  somit  die  Beziehung  beider  zu  einander  als  eine 
räumliche  zu  fassen,  so  stellt  Audvlomi  zwischen  beiden  ein 
zeitliches  Verhältnis  auf:  weil  die  Seele  zeitweilig  (im  Tief- 
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Bcfalafe)  mit  &'ahinaD  eins  werde,  deswegen  erscheine  sie  in 
der  fl*aglicheD  Stelle  zur  Einheit  mit  ihm  Terbunden  (p.  389. 
390,12.  993,1).  Beiden  g^enüber  macht  K&^akritma^  deaeen 
Meinung  Q^kara  als  die  schriflgemärse  festhält  (p.  390,14. 
393,11),  die  Lehre  von  der  Identität  geltend,  Tennc^e  derer 
die  höchste  Seele  selbst  und  ganz  in  Gestalt  der  indiTidnellen 
Seele  vorhanden  sei  (p.  390,2.  392,3),  die  VemichtaDg  der 
Erkenntnis  beim  Tode  nur  eine  solche  der  individu^en  Er- 
kenntnis (vi^t^a-vi^nam)  bedeute  (p.  393,7)  und  die  Be- 
zeichnung Grottes  als  des  „Erkenners"  keine  Thäterscbaft, 
sondern  nur  ein  Bestehen  aus  lauterem  Erkenntnisstoffe  an- 
zeige (p.  393,9),  vrie  ja  auch  das  Wesen  der  Erlösung  in  der 
unwiderspreohliehen  GewiMeit  der  Erkenntnis,  dafs  Gott  und 
die  Seele  eins  sind,  und  der  aus  ihr  folgenden  absoluten  Be- 
iriedigung  bmtehe  (p.  395,3).  — 

Ähnlichen  Betrachtungen  darüber,  dafs  die  Verschiedenheit 
zwischen  Gott  und  Seele  ein  blofser  Schein,  die  EriÖsung 
aber  die  Durcbsohaunng  dieses  Scheines  sei,  werden  wir 
noch  vielfach  im  Verlaufe  begegnen;  aber  alle  derartige  Ver- 
suche, die  Eriösung  ah  eine  neue  Art  der  Erkenntnis  zu  be- 
greifen, geben  über  das  Wesen  dersdben  (wie  es  an  Beispie- 
len dem  Inder  entg^mtrat  und  uns  entgegentritt)  keinen 
befriedigenden  Aufschlufe  und  können  ihn  nickt  geben,  so 
lange  man  nicht  den  B^iiff  der  moralischen  Umwand- 
lung faerbeiaieht,  der  vom  Christentume  so  stark  betont  wird, 
dem  indischen  Denken  tiber  fremd  geblieben  ist.  IKes  scheint 
man  auch  in  der  Vedäntaschule  gefühlt  zu  haben;  —  g^en 
die,  welche  sich  mit  der  anf  blofs  intellektu^em  Gebiete  ge- 
Buchtmi  Lösung  der  Frage  nicht  beruhigen  konnten,  acheinen 
die  Worte  pankara^s  am  Schlüsse  unseres  Abschnittes  gerich- 
tet zu  sein:  „Diejenigen  aber,  welche  hartnäckig  sind  und 
„den  Sinn  des  Schriftwortes  bedräiq^B,  die  bedrängen  damit 
„die  znm  Heile  führende  univeFseHe  Erkenntnis,  halten 
„die  Erlösung  für  etwas  Gemachtes  und  [folglich]  Ver- 
ngängliches  nnd  fügen  sich  nicht  dem,  was  r^elrecht  ibt" 
(p.  896,3). 
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2.  Brabman  als  Prdna  (Odem,  Lehen). 
»)  Nach  l,l,28-3i. 
firahman  als  Priucip  des  Lebens  ist  der  G^eDStand  des 
dritten  Adhyäya  der  Kausbttaki-UpsniBhad,  welcher  in  der 
Ausgabe  derselben  von  Cowell  in  zwei  Recenaionen  p.  7^102 
und  p.  129-lä4  vorKegt^',  und  dessen  wesentlicher  Inhalt 
folgender  ist: 

1.  Pratardana  kommt  zur  Wohnung  des  htdra,  der  ihm 
erlaubt,  eine  Gabe  zq  wählen.  Pratardana  bittet  den  Gott, 
für  ihn  zu  wählen  was  er  als  das  Beste  für  den  Menschen 
erachte.  Nach  einigen  Weiterungen  spricht  Indra;  „So  er- 
„ kenne  mich;    denn  das  erachte  ich  ak   das  Beste   für   den 

„Menschen,  dafs   er  mich   erkenne Wer  mich  erkennt, 

„dessen  Stätte  [im  Himmel]  wird  durch  kein  Werk  geschmä- 
„lert,  nicht  durch  Diebstahl,  nicht  durch  Tötui^  der  Leibes* 
„trucht,  durch  Muttermord,  Vatermord;  und  wenn  er  auch 
„[früher,  vor  der  Erkenntnis  des  Brabman]  Böses  begangen 
^^(cakrusho),  so  weicht  die  Farbe  doch  nicht  Ton  seinem  An- 
„gesichte  [keine  Furcht  macht  ihn  erblassen].^ 

2.  „I«h  bin  der  Odem  (präna),  bin  das  Ei^enntnis-S^bsi 
,^(pri^MätinaM);  als  dieses,  als  unsterbliches  Leben  verehre 
„mich.  Leben  ist  Odem  und  Odem  Leben;  denn  so  lange  in 
„diesem  Leibe  der  Odem  weih,  so  lange  weilt  das  Leben; 
„nur  durch  den  Odem  erlangt  man  in  dieser  Welt  die  Un- 
„sterbtichkeit  [d.  b.  dafs  man  nicht  sterben  kann]  und  durch 
„die  Erkenntnis  wahrhaften  Wunsch  [Wünsche,  die  auf  das 
„Ewige  gerichtet  sind,  vgl.  S.  173].  Wer  mich  als  das  un- 
„sterbliche  Leben  verehrt,    der   kommt  zu  vcdlem  Leben   in 


"  Qafiksra  scheint,  wie  vir  obeo  (S.  32)  Eauden,  einer  drittel  Re'cen- 
sion  zu  folgen,  deren  Lesarten  im  allgemeinen  mit  denen  der  ersten  bei 
Cowell  übereinstinunen ;  doch  Kest  er  3,3  p.  78,3  mit  der  zveiteä prajAätmd 
tarn  (p.  154,8);  3,5  p.89,3  hat  er,  gegen  beide  Hec.,  adüäithat  (p.  164,2); 
XU  3,3  p.B3,l  bemerkt  «r,  daä  einige  imam  foriram  leien  (p.  161,6),  was 
ein  Beleg  zu  farira  als  maac.  sein  wQrde,  da  ^anltara's  Konstruktion  imo» 
(jiviwO,  parigrihya  gariram,  titlhäpayaü  nicht  wohl  mOglicb  ist.  Eiae 
Behr  bemerkenswerte  LesEirt  hat  (ankara  3,3  p.  62,2,  wo  er  asMse  ca 
statt  OS»  Iv  eva  Ueet  (p.  158,7). 
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„dieser  Welt,  der  erlangt  UBBterblichkeit,  Unver^Dglichkeit 
„in  der  Himmelswelt,"  —  Weiter  wird  entwickelt,  wie  alle 
Lebeneorgane  (Rede,  Ohr,  Auge  u.  a,  w.)  auf  ein  einheit- 
liches Sein  zurückgehen  (ekabh&tfam  gacehanii),  kraft  dessen 
jedes  Organ  seine  Funktion  übt,  so  dafs  bei  jeder  einzelnen 
Leb^iBBurserung  sämtliche  Organe  [vermöge  ihrer  Centrali- 
Bation  im  Leben]  mitwirken.  „So  ist  es,"  fügt  Indra,  die 
angeführte  Theorie  bestätigend,  hinzu,  „und  die  Seligkeit  der 
„Lebensorgane  liegt  in  dem  was  sie  sind  [asUive,  d.  h.  in 
„Brahman,  nicht  in  dem  was  sie  thun]." 

3.  „Die  Organe  sind  dem  L/eben  nicht  wesentlich;  denn 
„auch  der  Stumme,  Blinde,  Taube,  Blödsinnige  (bäia)  und 
„Krüppel  lebt;  aber  fürwahr  das  Leben  nur,  das  Erkenntnis- 
„Selbst  umspannt  diesen  Leib  und  erhebt  ihn  (utthapa^ali,, 
„wörtlich:  richtet  ihn  auf),  darum  soll  man  ihn  verehren  als 
„die  Erhebung  (ukthian,  wörtlich:  Hymnus).  Dies  ist  die 
„Durchdringung  aller  [Organe]  im  Leben.  Wahrlich,  das 
„Leben  ist  die  Erkenntnis,  und  die  Erkenntnis  ist  das  Leben." 
—  Nach  dieser  durch  das  Ganze  sich  hinziehenden  Identifi- 
kation von  Leben  (prdna)  und  Erkenntnis  (prajüä),  welche 
sich  darauf  gründet,  dafs  Brahman,  das  Princip  des  Lebens, 
wie  oben  (S.  14&  fg.)  gezeigt,  auch  reines  Erkennen  sein  soll, 
wird  das  Wesen  des  Tiefechlafes  und  des  Sterbens  geschildert. 
Bei  beiden  gehen  die  Lebensorgane  (Rede,  Auge,  Ohr  u,  s.  w.) 
mitsamt  den  von  ihnen  abhängigen  Dingen  und  Verhältnissen 
der  Aufsenwelt  (Name,  Gestalt,  Ton  u.  s.  w.)  ein  in  das  Le- 
ben; beim  Erwachen  geben,  wie  aus  dem  Feuer  die  Funken, 
aus  dem  Leben  die  Organe,  aus  diesen  die  Götter  (d.  h.  die 
Naturkräfte),  aus  diesen  die  Welten  wieder  hervor;  beim  Tode 
hingegen  wandert  das  Leben  mit  den  in  dasselbe  eingegangenen 
aus  dem  Leibe  aus. 

eiter  wird  dargelegt,  wie  alle  Aufsenverhältmsse  ver- 
Ler  Lebensorgane  (als  Rede,  Auge,  Ohr  u.  s.  w.)  in 
n  hineingeschüttet  werden  (abhivürijyante). 
e  Lebensorgane  werden,  als  einzelne  Glieder  oder 
3  dem  Leben  herausgezogen  \udulham;  oder  mit  ^uk. 
,  die  Organe  melken  aus  dem  Leben  je  einen  Teil 
die  Dinge  der  Aufsenwelt  aber  sind  nur  das  noch 


by  Google 


XII.  Das  Brahmau  als  Seele.  193 

atilsen  versetzte  Wesenselement  (parastät  •pratimkitd  bhütamd- 
trd)  der  Organe. 

6.  Vermittelst  der  Erkenntnis  [prajfia,  die  oben  mit  dem 
Leben  identificiert  wurde]  besteigt  [wie  einen  Wagen]  der 
Menscb  die  Organe  und  erreicht  so  die  Aufsendinge. 

7.  Denn  für  sich  allein  und  ohne  die  Erkenntnis  (prajAd) 
können  die  Organe  die  Aufsendinge  nicht  erkennen  und  kund 
machen.  (In  diesem  Abschnitte  tritt  prajüd  an  Stelle  des 
manas,  welches  sonst  als  das  Centralorgan  der  Lebensorgane, 
hier  aber  ihnen  nebengeordnet  erscheint.) 

8.  Nicht  die  Objekte  soll  man  erforschen,  sondern  das 
Subjekt,  nicht  die  Rede,  den  Geruch,  die  Gestalt,  den  Ton 
u.  s.  w.,  sondern  den,  welcher  redet,  riecht,  sieht,  hört  u.  s.  w.  — 
„Die  zehn  Wesens elemente  beziehen  sich  auf  die  Erkenntnis, 
„und  die  zehn  Erkenntniselemente  auf  die  Wesen;  denn  wären 
„die  Wesenselemente  nicht,  so  waren  auch  die  Erkenntnis- 
„elemente  nicht,  und  wären  die  Erkenntniselemente  nicht,  so 
„wären  auch  die  Wesenselemente  nicht.  Denn  durch  eines 
„[ohne  das  andere]  kommt  keine  Erscheinung  (rüpam)  zu 
„Stande;  auch  ist  dies  nicht  eine  Vielheit  [von  Aufsendingen 
„und  Organen],  sondern  wie  bei  einem  Wi^en'der  Radkranz 
„an  den  Speichen  und  die  Speichen  an  der  Nabe  befestigt 
„sind,  so  sind  diese  Wesenselemente  an  den  Erkenntnis- 
„elcmenten  und  die  Erkenntniselemente  an  dem  Präna  (Leben) 
„befestigt.  Dieser  Präna  allein  ist  Erkenntnis-Selbst  (prajiid- 
„tman),  ist  Wonne,  er  altert  nicht  und  stirbt  nicht.  Er  wird 
„nicht  höher  durch  gute  Werke  und  nicht  geringer  durch 
„böse  [er  enthält  sich  aller  Werke],  denn  er  allein  läfst  das 
„gute  Werk  thun  den,  welchen  er  aus  diesen  Welten  empor- 
„führen  will,  und  er  allein  läfst  das  böse  Werk  thun  den, 
„welchen  er  abwärts  führen  will;  er  ist  der  Weltenhüter,  er 
„ist  der  Weltgebieter,  er  ist  der  Weltenherr,  —  er  ist  meine 
„Seele,  das  soll  man  wissen,  er  ist  meine  Seele,  das  soll  man 
„wissen!" 

In  diesem  Abschnitte  der  Kaushltaki-Upanishad  ist,  wie 
^ankara  entwickelt,  unter  dem  Pi-ana  weder  der  Hauch,  noch 
der  Gott  Indra,  noch  die  individuelle  Seele  zu  verstehen,  ob- 
gleich Merkmale  vorkommen,  die  auf  diese  drei  passen,  son- 
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d^n  vielmehr  das  höchste  BrahmaD  (p.  155,2  lieB:  param 
brahma),  denn  nur  von  diesem  kann  gesagt  werden,  dafs  seine 
Erkenntnis  das  höchste  Gut  für  den  Menschen  sei  (p.  156,2), 
und  dafs,  wer  es  erkannt  bähe,  durch  keine  Sünde  befleckt 
werde,  sofern  nach  Erkenntnis  des  Brahman  alle  Werke  zu 
nichte  werden  (p,  156,7);  nur  auf  Brahman  pafst  die  Bezeich- 
nung als  das  Erkenntnis-Selbst^^,  als  die  Wonne,  sowie  dafs 
er  nicht  altert,  nicht  stirbt,  keine  Werke  thut  und  die  Wesen 
in  ihrem  Thun  prädestiniert  (p.  156,8—17).  —  An  die  Gottheit 
Indra,  dem  die  ganze  Auseinandersetzung  in  den  Mund  gelegt 
wird,  ist  nicht  zu  denken,  weil  an  dieser  Stelle  eine  Menge 
von  Beziehungen,  die  erwähnten  und  noch  andere,  vorkom- 
men, die  dazu  nötigen,  die  höchste  Seele  zu  verstehen  (p.  158,2), 
mit  welcher  sich  hier  Indra  identiäciert,  ähnlich  wie  Yimadeva 
mit  Manu  und  Sürya  (?rigv.  4,26,1;  vgl.  Bfih.  1,4,10),  vermöge 
einer  in  dem  Schriftkanon  vorkommenden,  auf  das  Leben  vor 
der  Geburt  sich  erstreckenden  Sehergabe*';  daher  auch  die 
Hetdenthaten  des  Indra  nur  erwähnt  werden  zum  Behufe  der 
an  sie  geknüpften  Verherrlichung  der  Brahmanerkenntnis,  in- 
dem, wer  diese  besitzt,  unversehrt  bleibt  so  wie  Indra  bei 
seinen  Kämpfen  (p.  160,5).  —  Ebenso  wenig  wie  Indra  kann 
hier  die  individuelle  Seele  oder  der  Mukhya  prd^a  (das  Cen- 
tralorgan  des  unbevrufsten  Lebens)  verstanden  werden,  ob- 
gleich auf  jene  die  Unterscheidung  zwischen  Subjekt  und  Ob- 
jekt (p.  160,13),  auf  diesen  das  Aufrichten  des  Leibes  passen 
würde  (p.  161,3),  auch  die  Bezeichnung  als  Erkenntnis-Selbst 


"  Wie  Kausb.  3,2,  so  bedeutet  auch  in  unaerm  Werke  pra^Mtmtm 
nur  die  höchste  (p.  166,8.  157,13.  158,5;  hingegen  =ilca  p.  161,8  im 
Pürvapaksha),  sowie  vijnänätman  nur  die  individuelle  Seele  (p.  134,7. 
181,12.  182,13.16.  183,2.12;120,15.  388,14.  393,11).  Ebenso  bezeichnet 
präjna  bei  Bftdar&yana  {1,4,5.  2,3,29)  und  g^kara  {p.  273,7.8.  275,4. 
331,5.9.  347,4.6.14.  '350,10.14.  351,11.12.  352,1.9.  353,5.13.  354,2. 
475,1.  662,12.  780,6.6.10.  785,1.8.  793,11.  828,13.  829,3.8)  und  so  auch 
pr^iia  &lm<m  (p.  271,12.  272,7.9)  immer  die  höchste  Seele.  —  Es  ist 
dies  um  bo  mehr  zu  betonen,  als  im  YedJLntaslLra,  §  53  fg.,  jw^'Äa  ein 
Terminus  für  die  individuelle  Seele  geworden  ist 

^*  ärshena  darfanena  yafhäfästram,  wie  ^aSkara  p.  159,9  das  fnstro- 
drishti  des  Sfttram  erklärt;  vgl.  jedoch  dri$hti  im  SAtram  1,2,26  und 
Qaiikara'a  Auslegung  dazu  p.  216,11. 
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tind  die  Scheidung  zwischen  pr&na  und  prajüd  sich  mit  dieser 
Auflassung  vereinigen  liel'se  (p-  161,8.11),  Der  weaentlichete 
Grund,  weahalb  nicht  sie  zu  verstehen  sind  sondern  Brahman, 
liegt  in  den  Worten  des  Sütram  1,1,31:  upaaätraividhyäd^ 
d^tatvad,  iha  tad-yogat,  welche  entweder  bedeuten:  „weil, 
wenn  der  Jiva  und  Mukhya  präna  neben  dem  Brahman  zu 
verstehen  wären,  eine  Dreiiachheit  der  Verehrung  stattfinden 
müfste  (p.  161,15),  weil  auch  anderweit  das  Wort  Präna  auf 
Brahman  sich  bezieht  (p.  162,7)  und  weil  hier  Merkmale  des 
Brahman  mit  ihm  verbunden  sind  (p.  162,8),"  —  oder,  nach 
anderer  Erklärung  des  Sütram:  „Brahman  ist  zu  verstehen, 
weil  hier  eine  Dreifachheit  der  Verehrung  desselben,  nämlich 
als  prana,  als  prajäd  und  als  brahman  gelehrt  wird  (p.  164), 
weil  auch  anderweit  zu  einer  Verehrung  des  Brahman  mittels 
EestimmungsqualitätenCMpödAi-rfAarmaJgegriflf'en  wird(p.  165,5), 
und  dies  auch  hier  am  Platze  ist  (p.  165,6). 

b)  Nach  1,4,16-18. 

Als  eine  Variation  des  so  eben  behandelten  Themas  kann 
man  das  Gespräch  zwischen  Gdrgya,  dem  Sohne  des  Baläka, 
und  AJätafatru  betrachten,  welches  den  vierten  Ädhyäya  der 
Kaushltaki-Upanishad  bildet  und,  mit  erheblichen  Abweichun- 
gen im  einzelnen,  sich  Brih.  2,1  wiederfindet,  ^ankara  hält 
sich  an  die  Kaushltaki-ßecension  **,  nach  welcher  der  Haupt- 
inhalt ist  wie  folgt. 

Gdrgya,  ein  berühmter  Vedakenner,  kommt  zum  Könige 
Ajätafatru  und  erbietet  sich,  ihm  das  Brahman  zu  erklären. 
Nachdem  er  aber  dasselbe  in  einer  Reihe  von  sechzehn  Defi- 
nitionen als  den  Geist  (purusha)  in  der  Sonne,  im  Monde, 
im  Blitze  u.  s.  w.  bestimmt  hat,  und  diese  Krklärungen  jedes- 
mal von  Ajdtafotru  als  unzulänglich  zurückgewiesen  worden 
sind,  so  schweigt  Gdrgya,  und  der  König  spricht  zu  ihm: 
„Umsonst  also  hast  du   mich  zur  Unterredung,  um   mir  das 


"  Auch  hier  weichen  Qafikara'a  Lesarten  mehrfach  von  beiden  For- 
men, in  denen  das  Stück  bei  Cowell  abgedruckt  ist,  ab;  ao  liest  er  (p.  380,7) 
samvadühthäh  staO,  samvädayishthäh  unA  samavädai/ishlhäh  Kaush.  4,19, 
p.  117,3  und  138,20. 

18« 
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„Brabman  zu  erklären,  au%e£ordert;  denn  fürwahr  der,  welcher 
„jene  [von  dir  genannten]  Geister  gemacht  hat,  und   dessen 
„Werk  dieses  [diese  Welt]  ist,  der  fürwahr  ist  zu  erforschen." — 
Nun  übernimmt  es  Ajdta^atru,  den  Gärgya  zu  belehren.     Er 
führt  ihn  zu  einem  tief  Schlafenden,  der  nicht  auf  ihre  Anrede 
hin,  sondern  erst,  nachdem  sie  ihn  mit  dem  Stocke  gestofsen 
haben,  erwacht.     Ajata^atru  fragt  den  Gärgya'.    «Wo  lag  hier 
„dieser  Geist,  wo  ist  er  gewesen,  woher  ist  er  gekommen?"  — 
Da  Gärgya  es  nicht  weifs,  erklärt  ihm  der  König,  wie  beim 
Tiefschlafe  alle  Organe  mitsamt  den  entsprechenden  Verhält- 
nissen der  Aufsenwelt   in  das  Leben  (präna)   eingehen   und 
mit  diesem  in  den  vom  Herzen  ausgehenden  und  das  Perikar- 
dium  umspannenden  Adern  wohnen;  beim   Erwachen  gehen, 
wie  aus  dem  Feuer  die  Funken,  so  aus  dem  Atman  die  Or- 
gane, aus  diesen  die  Götter  (welche  sie  regieren),  aus  diesen 
die  Welten  hervor.     „Dieser  Präna,  der  PrajAätman,  ist  ein- 
gegangen in  den  Leib  als  in  sein  Selbst  bis  zu  den  Haaren, 
bis  zu  den  Nägeln.     Denn  wie  ein  Messer  in   die  Scheide 
„gesteckt  ist  oder  das  Feuer  in  den  Peuerbehalter,  so  ist  die- 
„ser  Prajnatman  eingegangen  in  diesen  Leib  als  in  sein  Selbst 
„bis  zu  den  Haaren,    bis   zu    den  Nägeln.     Diesem   Selbste 
„hängen  jene  Selbste  [die  Oi^ane]  an  wie  einem  Principale 
seine  Leute.   Wie  der  Principal  durch  seine  Leute  sich  nährt 
(bhunkte),  wie  die  Leute  den  Principal  ernähren  (bhunjanti), 
so  nährt  sich  dieses  Erkenntnis -Selbst  durch  jene  Selbste, 
so  ernähren  jene  Selbste  dieses  Erkenntnis-Selbst.  ...  Alles 
Übel  schilt  ab,  über  alle  Wesen  erlangt  Principalität,  Au- 
„tonomie,  Oberherrlichkeit,  wer  solches  weifs." 

In  dieser  Stelle  ist,  wie  ^nkara  ausführt,  nicht  der  Mukhya 
präna  oder  die  individuelle  Seele,  sondern  da«  Brahman  zu 
verstehen,  indem  es  gleich  zu  Anfang  heifst:  „ich  will  dir  das 
Brahman  erklären"  (p.  380,5);  demgemäfs  ist  bei  den  Worten: 
„dessen  Werk  dieses  ist"  nicht  an  die  Pflege  des  Leibes, 
welche  das  Werk  des  Mukhya  präna  ist  (p.  378,6),  oder  an 
gute  und  böse  Werke,  wie  sie  von  der  individuellen  Seele 
verrichtet  werden  (p.  379,2),  sondern  an  diese  von  Brahman 
geschaffene  Welt  zu  denken  (p.  381,5).  Auf  die  Einwendung, 
dafs   auch  Merkmale   des  Mukhya  präna    und  des  Jwa  (der 
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individueUen  Seele)  vorkommen,  ist  zu  erwidern  durch  die 
(von  uns  im  vorigen  Abschnitte,  S.  195,  erklärten)  Worte  des 
Sutrara  1,1,31:  upäsätraividhydt  u.  s.  v?.  (p.  382,8).  Denn  dafs 
nur  Brahman  gemeint  sein  kann,  geht  aus  den  Schlufsworten 
und  aus  der  in  ihnen  verheifeenen,  unübertrefflichen  Frucht 
zur  Evidenz  hervor  (p.  382,13).  —  Hierzu  kommt,  worauf 
Jaimini  aufmerksam  macht,  dafs  in  der  Stelle  vom  Tiefechlafe 
in  Frage  und  Antwort  die  individuelle  Seele  vom  Brahman, 
in  welches  sie  eingeht,  und  aus  welchem  sie  wieder  hervor- 
geht, unterschieden  wird  (p.  383,10),  wie  sie.  denn  in  der 
Väjasaneyi -Kecension  (Brih.  2,1,16)  bei  dieser  Gelegenheit 
ausdrucklich  als  der  vijnänamayah  puruehah  bezeichnet  wird 
(p.  384,9);  hieraus  erhellt,  dafs  dasjenige,  aus  welchem  sie 
hervorgeht,  etwas  anderes  als  sie  selbst,  nämlich  das  höchste 
Brahman  sein  mufs  (p.  385,4). 

3.    Brahman  als  die  Seele  im  tiefen  Schlafe. 
Nach  1,3,19-21  und  1,3,40. 

An  die  von  uns  Kap.  XI,l,d  (S.  170  %.)  behandelte  Stelle 
schliefst  sich  Chänd.  8,7-12  die  Belehrung  des  Indra  durch 
Prajäpati  (eine  mythologische  Personifikation  der  Schöpfer- 
kraft, welche  hier  für  Brahman  steht)  über  die  Natur  des 
Selbstes. 

„Prajäpati  sprach:  Das  Selbst,  das  sündlose,  frei  von  Alter, 
„frei  von  Tod  und  frei  von  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne 
„Durst,  dessen  Wünschen  wahrhaft,  dessen  Batschlufs  wahr- 
„haft  ist,  das  soll  man  erforschen,  das  soll  man  suchen  zu  er- 
„kennen.  Der  erlangt  alle  Welten  und  alle  Wünsche,  wer 
„dieses  Selbst  gefunden  hat  und  kennt!"  —  Um  über  das 
Selbst  Auskunft  zu  erhalten,  senden  zu  Prajäpati  die  Götter 
den  Indra,  die  Asuren  (Dämonen)  den  Virocana.  —  Die  drei 
aufeinanderfolgenden  Antworten,  welche  Prajäpati  auf  die 
Frage,  was  das  Selbst  sei?  erteilt,  repräsentieren  drei  Stufen 
der  Erkenntnis,  vermöge  deren  man  das  Selbst  in  der  Leib- 
lichkeit oder  in  der  individuellen  Seele  oder  in  der  höchsten 
Seele  erkennt.  Die  nächste  Antwort  auf  die  Frage:  „Was 
ist  das  Selbst?"  lautet:    „Das  Selbst  ist  der  Leib  (wörtlich 
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die  Person,  purushä),  wie  er  in  der  Abspiegelung  im  Auge, 
im  Wasser,  im  Spiegel  sich  darstellt."  —  Wer,  wie  Virocana 
und  die  Asuren,  bei  dieser  Auf&ssung  stehen  bleibt,  der  wird 
im  Sinnengenuase  und  in  der  Pflege  des  Leibes  das  höchste 
Ziel  des  Daseins  erblicken  und  noch  nach  dem  Tode  den 
Leichnam  mit  allerlei  Plunder  (bhikakä),  mit  Kleidern  und 
Schmuck,  ausstaffieren,  —  wohl  um  dadurch  ein  Leben  im 
Jenseits  zu  erlangen.^*  —  Virocana  begnügt  sich  mit  dieser 
Antwort.  Indra  aber,  in  der  Erkenntnis,  dals,  wenn  das  Selbst 
der  Leib  ist,  das  Selbst  auch  von  den  Gebrechen  und  dem 
Untergang  des  Leibes  mitbetroffen  wird,  kehrt  zu  Prajäpati 
zurück.  Dieser  erteilt  ihm  die  zweite  Antwort:  „Das  Selbst 
ist  die  Seele,  wie  sie  sich  im  Traume  ei^ötzt."  Aber  auch 
diese  Erklärung  genügt  nicht.  Zwar  ist  die  Traumseele  frei 
von  den  Gebrechen  des  Körpers,  aber  es  ist  doch,  als  würde 
sie  getötet,  oder  verfolgt,  und  somit  ist  sie  nicht  frei  vom 
Leiden.  Mit  diesen  Bedenken  kehrt  Indra  abermals  zu  Fra- 
jäpati  zurück  und  empfängt  nun  die  dritte  Erklärung:  „Wenn 
„einer  so  eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und  völlig  zur  Ruhe 
„gekommen,  dafs  er  kein  Traumgesicht  erschaut,  —  das  ist 
„das  Selbst,  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Furchtlose,  das 
„Brahman."  —  Auf  die  Einwendung  des  Indra,  dafs  in  die- 
sem Zustande  auch  das  Bewufstsein  seiner  selbst  und  der  an- 
dern Dinge  aufhöre,  dafs  er  somit  ein  Eingang  in  das  Nichts 
sei,  antwortet  scbliefslich  Prajäpati:  „Sterblich  fürwahr, 
„0  Mächtiger,  ist  dieser  Körper,  vom  Tode  besessen-,  er  ist 
„der  Wobnplatz  für  jenes  unsterbliche,  körperlose  Selbst. 
„Besessen  wird  der  Bekörperte  von  Lust  und  Schmerz;  denn 
„weil  er  bekörpert  ist,  ist  keine  Abwehr  möglich  der  Lust 
„und  des  Schmerzes.  Den  Körperlosen  aber  berühren  Lust 
„und  Schmerz  nicht.  —  Körperlos  ist  der  Wind;  die  Wolke, 
„der  Blitz,  der  Donner  sind  körperlos.  Sowie  nun  diese  aus 
„dem  Welträume  [in  welchem  sie,  wie  die  Seele  im  Leibe, 


"  Wer  den  Leib  für  das  Selbst  hält,  der  kann  kein  Leben  nach  dem 
Tode  glauben.  Vielleicht  ist  die  Stelle,  wie  auch  das  Vorhergehende 
(Aewänäm  At  eskä  upanishad)  ironisch  zu  verstehen.  —  Der  Auffassung 
Qt£kara's,  vorüber  unten,  küuneu  wir  nicht  beitreten. 
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„gebunden  sind]  sich  erheben,  eingehen  in  das  höchste  Licht 
„und  dadurch  hervortreten  in  ihrer  eigenen  Gestalt,  so  auch 
„erhebt  sich  diese  Vollberuhigung  [d.  h.  die  Seele  im  tiefen 
„Schlafe]  aus  diesem  Leibe,  gehet  ein  in  das  höchste  Licht 
„und  tritt  dadurch  hervor  in  eigener  Gestalt:  das  ist  der 
^,h5ch3te  Geist,  der  dort  umherwandelt,  indem  er  scherzt  und 
„spielt  und  sich  ergötzt,  sei  es  mit  Weibern,  oder  mit  Wagen, 
„oder  mit  Freunden  [vgl.  S.  173]  und  nicht  zurückdenkt  an 
„dieses  Anhängsel  von  Leib,  an  welches  der  Fräna  angespannt 
„  ist  wie  ein  Zugtier  an  den  Karren.  —  Wenn  das  Auge  sich 
„richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  [der  Präna]  der  Geist 
„im  Äuge,  das  Äuge  [selbst]  dient  [nur]  zum  Sehen;  und  wer 
„da  riechen  will,  das  ist  der  Ätman,  die  Nase  dient  nur  zum 
„Gerüche;  und  wer  da  reden  will,  das  ist  der  Ätman,  die 
„Stimme  dient  nur  zum  Reden;  und  wer  da  hören  will,  das 
„ist  der  Ätman,  das  Ohr  dient  nur  zum  Hören;  und  wer  da 
„verstehen  will,  das  ist  der  Ätman,  der  Verstand  ist  sein 
„gottliches  [Vergangenheit  und  Zukunft  umspannendes]  Auge; 
„mit  diesem  göttlichen  Auge,  dem  Veratande,  erschaut  er  jene 
„Genüsse  und  freut  sich  ihrer.  Ihn  verehren  jene  Götter  in 
„der  Brahmanwelt  [die  wie  Indra  belehrt  worden  sind]  als 
„das  Selbst;  darum  besitzen  sie  alle  Welten  und  alle  Wünsche. 
„Der  erlangt  alle  Welten  und  alle  Wünsche,  wer  dieses  Selbst 
„gefunden  hat  und  kennt.     So  sprach  Prajäpati." 

Im  Gegensatze  zu  unserer  Auflassung  dieser  Stelle,  welche 
in  den  drei  Hauptantworten  des  Prajäpati  (wenigstens  nach 
dem,  wie  sie  von  den  Fragem  verstanden  werden)  den  Aus- 
druck dreier  philosophischer  Standpunkte  erkennen  möchte, 
des  materialistischen,  welchem  das  Selbst  der  Leib,  des  realisti- 
schen, welchem  es  die  Einzelseele,  und  des  idealistischen,  alle 
Vielheit  negierenden,  welchem  es  die  höchste  Seele  ist,  im 
Gegensatze  zu  dieser,  wie  uns  scheint,  allein  dem  ganzen  Zu- 
sammenhang gerecht  werdenden  Auflassung  nimmt  ^nkara 
an,  dafs  auch  schon  in  der  ersten  Antwort  das  im  Auge  woh- 
nende, sehende,  individuelle  Selbst  zu  verstehen  sei  (p.  261,2), 
wobei  also  aus  „dem  Mann  (oder  Geist),  der  im  Auge  ge- 
sehen wird",  ein  solcher  wird,  „der  im  Äuge  sieht".  Er 
weist   ausdrücklich    die  Auflassung,    dafs  das  Spiegelbild  im 
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Auge  gemeint  sei,  ab,   weil  sonst  Prajäpati  die  Unwahrheit 
gesagt  haben  würde  (p.  266,13);  aber  man  braucht  nicht  mit 
ihm  anzunehmen,  „dafs  Prajäpati,  wenn  wir  bei  jeder  Ant- 
wort etwas  anderes   verstehen,  ein  Betrüger  sei"  (p.  268,8); 
denn   die  Formel,  mit  der  er  jedesmal  seine  Erklärung  ein- 
leitet:   „dieses  will   ich  dir  weiter  erklären",  pafst  sehr  wohl 
auf  eine  stufenweise  sich  vertiefende  Auffassung  des  Begriffes 
des  Selbst.  —  Auch  in  der  dritten  Antwort,   so   entwickelt 
pankara,  ist  die  individuelle  Seele  zu  verstehen,  jedoch  sofern 
sie  in  einen  andern  Zustand  übergebt  (p.  261,5),  nämlich,  so- 
fern sie,  aus  dem  Leibe  sieb  erhebend,   zum  höchsten  Geiste 
wird  (p.  262,3),  sofern  also  ihre  wahre  Natur  offenbar  wird 
(p.  262,6),  welcher   nach  sie  nicht   individuell,   sondern    das 
höchste  Brahman   selbst  ist  (p.  263,2).     „Dieses    nämlich  ist 
„nach    Schriftstellen   wie    adas   bist   du»    (Chänd.  6,8,7)    die 
„wirkliche  Natur  (päramärtiiikam  svarupam)  der  individuellen 
„Seele,    nicht  die   andere,    welche    durch    die  Bestimmungen 
,^(upädhi)  gebildet  wird.    So  lange  man  nämlich  das  eine  Viel- 
„beit   annehmende    Nichtwissen,    welches   dem    Halten    eines 
„Baumstammes  für  einen  Menschen  vergleichbar  ist  [p.  263,5; 
„dasselbe  Bild  p.  44,2.   86,12;    vgl.  Piaton.  PhUeb.,  p.  38D], 
„nicht  beseitigt  und  das  höchste,  ewige,  seinem  Wesen  nach 
^bauende  Selbst  durch  die  Erkenntnis   «ich  bin  Brahman o 
Brih,  1,4,10)  noch  nicht  erlangt  hat,  so  lange  ist  die  indi- 
iduelle  Seele  individuell.    Wenn  man  sich  aber  erhebt  über 
as  Aggregat  von  Leib,  Sinnen,  Manas  und  Buddhi  und  von 
er  Schrift;  darüber  belehrt  wird,  dafs  man  nicht  ein  Aggregat 
on  Leib,  Sinnen,  Manas  und  Buddhi,  nicht  eine  wandernde 
eele,  sondern  vielmehr  jenes  ist,  von  dem  es  heifst  (Chänd. 
,8,7),   «das  ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele»  —  aus  reiner 
Erkenntnis  bestehend  —   « das  bist  du  a ,    dann   kennt  man 
as  höchste,  ewige,   seinem  Wesen  nach  schauende   Selbst, 
nd  indem  man  sich  dadurch  über  den  Wahn  dieses  [asmdt 
a  lesen]  Leibes  u.  s.  w.   erhebt,  wird  man  zu  eben  jenem 
ochsten,    ewigen,   seinem  Wesen   nach   schauenden  Selbst, 
enn  so  sagt  die  Schrift  (Mund.  3,2,9):   «Fürwahr,  wer  die- 
äs  höchste  Brahman  kennt,  der  wird  selbst  zu  Brahman  n" 
263,4-264,3).     Als  solches  tritt  die  Seele  hervor  „in  ihrer 
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eigenen  Gestalt",  wie  das  Gold,  wenn  es  durch  ätzende  Ma- 
terien von  dem  Zusätze  anderer  Stoffe  befreit  wird  (p.  264,5), 
oder  wie  die  Sterne,  wenn  der  sie  überwältigende  Tag  ge- 
wichen ist,  in  der  Nacht  in  ihrer  eigenen  Gestalt  hervortreten 
(p.  264,8).  Übrigens  wird  das  ewige,  geistige  Licht  niemals 
von  irgend  etwas  überwältigt;  vielmehr,  ähnlich  wie  der  Raum, 
berührt  es  sich  mit  der  Sinnenwelt  nicht  und  steht  mit  der- 
selben in  Widerspruch  (p,  264,10).  Die  individuelle  Seele  ist, 
so  lange  sie  sich  nicht  aus  dem  Leibe  erhoben  hat  [was  eben 
im  Tiefechlafe  geschieht],  sehend,  hörend,  denkend,  erkennend. 
Wäre  sie  dieses  nun  auch  nach  ihrer  Erhebung  aus  dem  Leibe, 
so  würde  der  [eben  konstatierte]  Widerspruch  nicht  stattfinden 
[p.  265,3;  ich  lese  avirudhyeta,  Optativ  mit  a  privativurn]. 
Nun  aber  steht  es  so,  dafs  wir  auseinanderhalten  müssen  den 
Zustand  der  Seele  vor  ihrer  Unterscheidung  von  den  Bestim- 
mungen, Leib,  Sinne,  Manas,  Buddhi,  Objekte  und  Schmerz- 
empfiudung,  und  ihren  Zustand  nach  der  Unterscheidung  von 
denselben.  Vor  der  Unterscheidung  ist  sie  scheinbar  von  den 
Bestimmungen  getrübt,  wie  der  Krystall  von  der  Farbe  aufser 
ihm ;  nach  der  Unterscheidung  tritt  sie  in  ihrer  eigenen  Natur 
hervor,  wie  der  Krystall,  nachdem  man  die  Farbe  beseitigt 
hat  (p.  265).  Somit  ist  die  Bekorpcrung  und  KÖrperlosigkeit 
der  Seele  nur  abhängig  davon,  ob  man  sie  nicht  unterscheidet 
oder  unterscheidet  von  den  Bestimmungen  (p.  266,2),  und  die 
Trennung  zwischen  der  individuellen,  und  höchsten  Seele  be- 
ruht nur  auf  der  falschen  Erkenntnis,  nicht  auf  einer  Einwir- 
kung der  Dinge,  welche  nicht  möglich  ist,  da  die  Seele,  wie 
der  Raum,  nicht  an  ihnen  klebt  (p.  266,8).  Nur  die  Erkennt- 
nis dieser,  nur  die  (individuelle)  Erkenntnis  der  Unterschiede 
(vi^.eeha-vijnänam)  wird  im  Tiefschlafe  aufgehoben,  nicht  die 
Erkenntnis  überhaupt  (p.  267,7);  deun  die  Schritt  sagt  (Brih. 
4,3,30):  „Für  den  Erkcnner  ist  keine  Unterbrechung  des  Er- 
kennens".  —  Einige  mochten  dieser  Identifikation  der  indi- 
viduellen mit  der  höchsten  Seele  ausweichen,  gegen  den  Zu- 
sammenhang der  Stelle;  vielmehr  steht  es  so,  dafs  nach  Auf- 
hebung des  Nichtwissens,  wie  die  vermeintliche  Schlange  zum 
Stricke  wird,  so  auch  die  nicht  wahrhaft  reale  individuelle 
Seele,   welche   mit  Thun  und  Leiden,  mit  Liebe,  Hafs  und 
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andern  Gebrechen  befleckt  und  mit  vielem  Unheile  behaftet 
ist,  durch  das  Wissen  übergeht  in  die  entgegengesetzte,  sünd- 
lose Wesenheit  des  höchsten  Gottes  (p.  268, 10).  —  Wieder 
andere,  darunter  einige  der  unsern,  halten  (realistisch) 
die  individuelle  Natur  der  Seele  für  absolut  real;  gegen  sie 
ist  das  ^ürtrakam  (die  Sötra's  des  Bädaräyana)  gerichtet,  um 
zu  zeigen,  dafs  „der  einige,  oberste,  ewige,  höchste  Gott,  des- 
„sen  Wesen  Erkenntnis  ist,  durch  das  Blendwerk  (mat/ä)  des 
„Nichtwissens  wie  ein  Zauberer  vervielfältigt  erscheint,  und 
„dafs  es  kein  anderes  Erkenntniselement  aufser  ihm  giebt" 
(p.  269,1).  Somit  ist  zwar  Gott  verschieden  von  der  indivi- 
duellen Seele  [so  lange  von  einer  solchen  die'  Rede  ist],  aber 
die  individuelle  Seele  ist  nicht  verschieden  von  Gott  [vgl. 
p,  816,7:  der  prapaüca  ist  brahman,  aber  brahman  ist  nicht 
der  prapanca;  und  p.  1060,2:  der  samaärin  ist  i^ara,  aber 
ifvara  ist  nicht  der  samsärin],  aufser  für  den  Standpunkt  des 
Nichtwissens  (p.  269,10).  Im  Wachen  ist  sie  der  Aufeeher  in 
dem  Käfige  des  Leibes  und  der  Organe,  im  Traume  weilt  sie 
in  den  Adern  und  schaut  die  aus  den  Vorstellungen  des 
Wachens  gezimmerten  Traumgebilde,  im  Tiefechlafe  geht  sie 
ein  in  das  höchste  Licht,  d.  h.  in  Brahman  (p.  270,7).  Denn 
dafs  Brahman  das  höchste  Licht  ist,  folgt  aus  dem  Zusammen- 
hange (p.  327,8)  und  aus  der  erwähnten  Unkörperlichkeit, 
welche  nur  dem  Brahman  allein  zukommt  (p.  328,3),  sowie 
auch  aus  den  Worten:    „das  ist  der  höchste  Geist"  (p.  328,4). 

4.   Brahman  als  die  Seele  im  Stande  der  Erlösung. 
Nach  l,3,4ä-4;t. 

Der  Abschnitt  Brih.  4,3-4  (p.  705-919),  dessen  Haupt- 
thema nach  ^aiikara  das  genannte  ist,  entrollt  über  die  Zu- 
stände der  Seele  vor  und  nach  dem  Tode  ein  Bild,  welches 
an  Beichtum  und  Warme  der  Darstellung  wohl  einzig  in  der 
indischen  Litteratur  und  vielleicht  in  der  Litteratur  aller  Völ- 
ker dasteht.  Wir  übersetzen  die  Stelle  mit  einigen  Kürzungen 
und  Auslassungen,  die  sich  selbst  rechtfertigen  werden,  be- 
merken jedoch,  dafs  manches,  besonders  im  ersten  Teile, 
problematisch  bleibt. 
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a)  Einleitung  (4,3,1-9). 
Zu  Janaka,  dem  Könige  der  Videka's,  kommt  Yäjnavalki/a, 
um  sieh  mit  ihm  zu  Hnterreden.**  Der  König  wirft  die  Frage 
auf:  „Was  dient  dem  Geiste  [oder:  Menschen,  pwrusha]  als 
„Licht?"  —  Die  nächste  Antwort  lautet:  „Die  Sonne  dient 
„ihm  als  Licht;  denn  beim  Lichte  der  Sonne  sitzt  er  und 
„gehet  umher,  treibt  seine  Arbeit  und  kehret  heira."  —  ,^ber 
„was  dient  ihm  als  Licht,  wenn  die  Sonne  untergegangen 
„ist?"  —  „Der  Mond."  —  „Und  wenn  Sonne  und  Mond 
„untergegangen  sind?"  —  „Das  Feuer,"  —  „Und  wenn  Sonne 
„und  Mond  untergegangen  sind,  und  das  Feuer  erloschen 
„ist?"  —  „Die  Stimme;  darum,  wenn  man  seine  eigene  Hand 
„nicht  unterscheiden  kann,  und  es  erhebt  sich  [uccarati  zu 
„lesen]  irgendwoher  eine  Stimme,  so  gehet  man  auf  dieselbe 
„zu."  —  „Aber  wenn  Sonne  und  Mond  untergegangen  sind, 
„das  Feuer  erloschen  und  die  Stimme  verstummt  ist,  was 
„dient  dann  dem  Geiste  als  Licht?"  —  „Dann  dient  er  sich 
„selbst  {a(manj  als  Licht."  —  „Was  ist  das  für  ein  Selbst?"  — 
„Es  ist  unter  den  Lebensorganen  der  aus  Erkenntnis  be- 
„stehende,  in  dem  Herzen  innerlich  leuchtende  Geist.  Dieser 
„durchwandert,  derselbe  bleibend,  beide  Welten  [diese  Welt 
„im  Wachen  und  Traume,  jene  im  Tiefschlafe  und  Tode];  es 
„ist,  als  ob  er  sänne,  es  ist,  als  ob  er  schwankend  sich  be- 
„wegte  [in  Wahrheit  ist  Brahman  ohne  individuelle  Erkennt- 
„nis  und  Bewegung];  denn  wenn  er  Schlaf  geworden  ist,  so 
„iibersteigt  er  [im  Tiefschlafe]  diese  Welt,   die  Gestalten  des 

"  Sam  enena  vadish^/a',  iti;  dieses  ist  nicht  oaw  ingenious  conjec- 
tiirea  von  Regnaud  in  ahis  excellent  work  on  the  UpaiKShads«  (wie  es 
iiach  M.  Müller,  üpanishads  I,  p.  LXXIII  fg.  scheinen  kann),  sondern  eine 
Variante,  die  schon  Dvivedaganga  in  seinem  Commentare  (p.  1141,13, 
ed.  Weber)  erwähnt  und  Weber  in  seiner  Ausgabe  des  ^atapathabr. 
(14,7,1,1)  aufgenommen,  sowie  Regnaud  gegenüber  wieder  in  Erinnerung 
gebracht  hat  in  seiner  Recensiou  von  dessen  Schrift  (Jenaer  Literaturz. 
1878,  9.  Febr.,  Nr.  6),  worauf  sich  auch  Regnaud  zu  Anfang  der  Errata 
bezieht.  —  Was  Müller  gegen  diese  Lesart  erinnert,  kann  ebenso  in  ent- 
gegengesetztem Sinne  verwendet  werden:  gerade  weil  YäjnavaUtya  die 
Absiebt  bat,  sich  mit  dem  Könige  zu  unterreden,  findet  es  der  Erzähler 
notwendig,  noch  besonders  zu  motivieren,  warum  nicht  er,  sondern  der 
König  zuerst  das  Wort  nimmt 
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„Todes  [der  Vergänglichkeit,  des  Übels].  Nämlich,  wenn  die- 
„ser  Geist  geboren  wird,  wenn  er  eingeht  in  den  Iveib,  so 
„wird  er  mit  den  Übeln  übergössen;  wenn  er  augzJebt,  wenn 
„er  stirbt,  so  lasset  er  die  Übel  hinter  sich.  Zwei  Zustände 
„sind  dieses  Geistes:  der  gegenwärtige  und  der  in  der  andern 
„Welt;  ein  mittlerer  Zustand,  als  dritter,  ist  der  des  Schlafes. 
„Wenn  er  in  diesem  mittleren  Zustande  weilt,  so  schaut  er 
„jene  beiden  Zustände,  den  gegenwärtigen  [im  Traume]  und 
„den  in  der  andern  Welt  [im  Tiefschlafe].  Je  nachdem  ihm 
„nun  ein  Zutritt  wird  zu  dem  Zustande  in  der  andern  Welt, 
„diesem  Zutritte  gemäfs  tritt  er  hin  und  schaut  beides,  die 
„Übel  [dieser  Welt,  im  Traume]  und  die  Wonne  [jener  Welt, 
„im  Tiefschlafe]." 

b)  Der  Traumscblaf  (4,3,9-14.16-18). 

„Wenn  er  nun  einschläft,  dann  entnimmt  er  aus  dieser 
„allenthaltenden  Welt  das  Bauholz  (mätrdm,  materiem),  fällt 
„es  selbst  und  baut  es  selber  auf  vermöge  seines  eignen 
„Glanzes,  seines  eignen  Lichtes;  —  wenn  er  so  schläft,  dann 
„dient  dieser  Geist  sich  selbst  als  Licht.  Daselbst  sind  nicht 
„Wagen,  nicht  Gespanne,  nicht  Strafsen,  sondern  W^en,  Ge- 
„spanne  und  Strafsen  schafft  er  sich;  daselbst  ist  nicht  Wonne, 
„Freude  und  Lust,  sondern  AVonne,  Freude  und  Lust  schafil 
„er  sich;  diiselbst  sind  nicht  Brunnen,  Teiche  und  Flüsse, 
„sondern  Brunnen,  Teiche  und  Flüsse  schafft  er  sich,  —  denn 
„er  ist  der  Schöpfer,     Darüber  sind  diese  Verse: 

„Abwerfend  was  des  Leibes  ist  (^äriram)  im  Schlafe 

„Schaut  schlaflos  er  die  schlafenden  Organe; 

„Ihr  Licht  entlehnend  kehrt  zum  Ort  dann  wieder 

„Der  gold'ge  Geist,  der  ein'ge  Wandervogel. 

„Das  niedre  Nest  läfst  er  vom  Leben  hüten 

„Und  schwingt  unsterblich  aus  dem  Nest  empor  sich, 

„Unsterblich  schweift  er  wo  es  ihm  beliebet, 

„Der  gold'ge  Geist,  der  ein'ge  Wandervogel, 

„Im  Traumesatande  schweift  er  auf  und  nieder 

„Und  schafft  als  Gott  aich  vielerlei  Gestalten, 

„Das  eine  Mal  mit  Frauen  frühlich  scherzend, 

„Das  andre  Mal  Entsetzliches  erschauend. 

„Nur  seinen  Spielplatz,  nicht  ihn  selber  sieht  man,  — 
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„darum  heifst  es:  oman  soll  ihn  nicht  jählings  wecken»,  denn 
„schwer  ist  einer  zu  heilen,  zu  welchem  er  sich  nicht  zurück- 
„findet.  Darum  heifst  es  auch:  «der  [Schlaf]  ist  für  ihn  nur 
„eine  Stätte  des  Wachens»,  denn  was  er  im  Wachen  sieht, 
„dasselbige  siebet  er  auch  im  Schlafe.  So  also  dient  daselbst 
„dieser  Geist  sich  selbst  als  Licht. , . .  Nachdem  er  nun  so  im 
„Traume  sich  ergötzt  und  umhergetrieben  hat  und  nachdem 
„er  geschaut  hat  Gutes  und  Übles,  so  eilt  er,  je  nach  seinem 
„Eingang,  je  nach  seinem  Platze,  zurück  zum  Zustande  des 
„Wachens;  und  alles,  was  er  in  diesem  schaut,  davon  wird  er 
„nicht  berührt;  denn  an  diesem  Geiste  haftet  nichts  an;  — 
„und  wiederum,  nachdem  er  so  im  Wachen  sich  ergötzt  und 
„umhergetrieben  hat  und  nachdem  er  geschaut  bat  Gutes  und 
„Übles,  so  eilt  er,  je  nach  seinem  Eingänge,  je  nach  seinem 
„Platze  zurück  zum  Zustande  des  Traumes.  Und  gleichwie 
„ein  grofser  Fisch  an  beiden  Ufern  entlang  gleitet,  an  dem 
„diesseitigen  und  an  dem  jenseitigen,  so  gleitet  der  Geist  an 
„den  beiden  Zuständen  entlang,  an  dem  des  Traumes  und  an 
„dem  des  Wachens  [ohne  von  ihnen  berährt  zu  werden]." 

c)  Der  Tiefschlaf  (4,3,19.21-33). 
„Aber  gleichwie  dort  im  Lufträume  ein  Falke  oder  ein 
„Adler,  nachdem  er  umhergeflogen  ist,  ermüdet  seine  Fittiche 
„zusammen&ltet  und  sich  zur  Niederkauerung  begiebt,  also 
„auch  eilt  der  Geist  zu  jenem  Zustande,  wo  er  eingeschlafen 
„keine  Begierde  mehr  empfindet  und  kein  Traumbild  schaut. 
„Das  ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er  über  das  Ver- 
„langen  erhaben,  vom  Übel  frei  und  ohne  Furcht  ist.  Denn 
„so  wie  einer,  von  einem  geliebten  Weibe  umschlungen,  kein 
„Bewufstsein  hat  von  dem  was  aufsen  oder  innen  ist,  so  auch 
„hat  der  Geist,  von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  [dem  Brab- 
,,man]  umschlungen,  kein  Bewufstsein  von  dem  was  aufseu 
„oder  innen  ist.  Das  ist  die  W'esensform  desselben,  in  der 
„er  gestillten  Verlangens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne  Ver- 
„  langen  ist  und  vom  Kummer  geschieden.  Dann  ist  der  Vater 
„nicht  Vater  und  die  Mutter  nicht  Mutter,  die  Welten  sind 
„nicht  Welten,  die  Gotter  nicht  Götter,  die  Vedcn  nicht  Ve- 
„deu;  dann  ist  der  Dieb  nicht  Dieb,  der  Mörder  nicht  Mörder, 
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„der  Cändäla  nicht  Cändäla,  der  Paulkasa  nicht  Paulkaso,  der 
„Asket  nicht  Asket,  der  Büfser  nicht  Büfser;  dann  iet  Un- 
„berührtheit  vom  Gut«n  und  Unberührtheit  vom  Bösen,  dann 
„hat  er  überwunden  alle  Qualen  seines  Herzens." 

„"Wenn  er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  ohschon 
„er  nicht  sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unter- 
„brechung  des  Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist 
„kein  Zweites  aufser  ihm,  kein  anderes,  von  ihm  verschie- 
„denes,  das  er  sehen  konnte.  Ebenso  wenn  er  dann  nicht 
„riecht,  schmeckt,  redet,  hört,  denkt,  fühlt,  erkennt,  so  ist  er 
„doch  erkennend,  obschon  er  nicht  erkennt;  denn  für  d§n 
„Erkennenden  ist  keine  Unterbrechung  des  Erkennens,  weil 
„er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites  aufser  ihm, 
„kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  erkennen  konnte. 
„Denn  nur  wo  gleichsam  ein  anderes  ist,  da  kann  eines  das 
„andere  sehen,  riechen,  schmecken,  anreden,  hören,  denken, 
„fühlen  und  erkennen." 

„In  dem  Gewoge  [vgl.  ^vet.  6,15]  stehet  er  als  Schauen- 
„der  allein  und  ohne  zweiten,  er  dessen  Welt  das  Brahman 
„ist.  Dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist  sein  höchstes 
„Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses  ist  seine  höchste 
„Wonne;  durch  ein  kleines  Teilchen  nur  dieser  Wonne  haben 
„ihr  Leben  die  andern  Kreaturen." 

„Wenn  unter  den  Menschen  einer  glücklich  ist  und  reich, 
„König  über  die  andern  und  mit  allen  menschlichen  Genüssen 
„überhäuft,  so  ist  das  die  höchste  Wonne  der  Menschen. 
„Aber  hundert  Wonnen  der  Menschen  sind  eine  Wonne  der 
„Väter,  die  den  Himmel  erworben  haben,  und  hundert  Won- 
„nen  der  Vater,  die  den  Himmel  ei'worben  haben,  sind  eine 
„Wonne  in  der  Gandharva-Welt,  und  hundert  Wonnen  in  der 
„Gandharva-Welt  sind  eine  Wonne  der  Götter  durch  Werke, 
„die  durch  ihre  Werke  das  Gottsein  erlangen,  und  hundert 
„Wonnen  der  Götter  durch  Werke  sind  eine  Wonne  der 
„Götter  von  Geburt  und  eines  der  schriftgelehrt  und  ohne 
„Falsch  und  frei  von  Begierde  ist;  und  hundert  Wonnen  der 
„Götter  von  Geburt  sind  eine  Wonne  in  Prajäpati's  Welt 
„und  eines  der  schriftgelehrt  und  ohne  Falsch  und  frei  von 
„Begierde  ist,  und  hundert  Wonnen  in  Frajäpati's  Welt  sind 
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„eine  Wonne  in  der  Brahman-Welt  und  eines  der  schrift- 
„  gelehrt  und  ohne  Falsch  und  frei  von  Begierde  ist.  Und 
„dieses  ist  die  höchste  Wonne,  dieses  ist  die  Brahman-Welt." 


d)  Das  Sterben  (4,3,35-4,4,2). 

„Wie  nun  ein  Wagen,  wenn  er  schwer  beladen  ist,  knar- 
,rend  geht,  also  auch  gehet  dieses  körperliche  Selbst,  von 
,dera  erkenntnisartigen  Selbste  belastet,  knarrend  [röchelnd], 
iweun  es  so  weit  ist,  dafs  einer  in  den  letzten  Zügen  liegt. 
,Wenn  er  nun  in  Schwäche  verfallt,  sei  es  durch  Alter  oder 
,  durch  Krankheit,  dafs  er  in  Schwäche  verfallt,  dann,  so  wie 
.eine  Mangofrucht,  eine  Feige,  eine  Beere  ihren  Stiel  losläfst, 
,al80  auch  läfst  der  Geist  die  Glieder  los  und  eilt  wiederum, 
je  nach  seinem  Eingange,  je  nach  seinem  Platze,  zurück  zum 
iLeben,  ...  Und  gleichwie  zu  einem  Könige,  wenn  er  fort- 
jziehen  will,  die  Vornehmen  und  die  Polizeileute  und  die 
pWagenlenker  und  Dorfschulzen  sich  zusammenscharen,  also 
,auch  scharen  zur  Zeit  des  Endes  zu  der  Seele  alle  Lebens- 
iOrgane  sich  zusammen,  wenn  es  so  weit  ist,  dafs  einer  in 
pden  letzten  Zügen  liegt.  Wenn  nämlich  die  Seele  in  Ohn- 
,maclit  verfällt  und  es  ist,  als  käme  sie  von  Sinnen,  dann 
lOhen  scharen  diese  Lebensorgane  sich  zu  ihr  zusammen;  sie 
laber  nimmt  diese  Kraftelemente  in  sich  auf  und  ziehet  sich 
, zurück  auf  das  Herz;  der  Geist  aber,  der  im  Auge  wohnte, 
pkehrt  nach  auswärts  zurück  [zur  Sonne,  der  er  entstammt, 
,vgl.  S.  70];  alsdann  erkennt  einer  keine  Gestalt  mehr.  Weil 
,er  zur  Einheit  geworden  ist,  darum  siehet  er  nicht,  so  lieifst 
,es,  weil  er  zur  Einheit  geworden  ist,  darum  riecht  er  nicht, 
pSchmeckt  er  nicht,  redet  er  nicht,  hört  er  nicht,  denkt  er 
,nicht,  fühlt  er  nicht,  erkennt  er  nicht.  Alsdann  wird  die 
,Spitze  des  Herzens  leuchtend;  aus  dieser,  uachdem  sie  leuch- 
,tend  geworden,  ziehet  die  Seele  aus,  sei  es  durch  das  Auge, 
,oder  durch  den  Schädel,  oder  durch  andere  Körperteile. 
,Indem  sie  auszieht,  zieht  das  Leben  mit  aus;  indem  das 
,Leben  auszieht,  ziehen  alle  Lebensorgane  mit  aus.  Sie  ist 
,von  Erkenntnisart,  und  was  von  Erkenntnisart  ist,  das  ziehet 
,ihr  nach." 
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e)  Die  nicbterlöste  Seele  nach  dem  Tode  (4,4,3-C). 

„Dann  nehmen  sie  [die  Seele]  das  Wissen  und  die  Werke 
„bei  der  Hand,  und  ilire  neuerworbene  Erfahrung"  [wenn  wir 
apürva-prajnä  lesen  dürfen].  — 

„Wie  eine  Raupe,  nachdem  sie  zur  Spitze  des  Blattes  ge- 
„laugt  ist,  einen  andern  Anfang  ergreift  und  sich  selbst  dazu 
„hinüberzieht,  so  auch  die  Seele,  nachdem  sie  den  Leib  ab- 
„geschüttelt  und  das  Nichtwissen  losgelassen  hat,  ergreift  sie 
„einen  andern  Anfang  und  zieht  sich  selbst  dazu  hinüber." 

„Wie  ein  Goldschmied  von  einem  Bildwerke  den  Stoff 
„nimmt  und  daraus  eine  andere,  neuere,  schönere  Gestalt 
„hämmert^'',  so  auch  diese  Seele,  nachdem  sie  den  Leib  ab- 
„geschüttelt  und  das  Nichtwissen  losgelassen  hat,  so  schafft 
„sie  eine  andere,  neuere,  schönere  Gestalt,  sei  es  der  Vater 
„oder  der  Gandharven  oder  der  Götter  oder  des  Prajäpati 
„oder  des  Brahman  oder  anderer  Wesen." 

„Wahrlich,  dieses  Selbst  ist  das  Brabman,  bestehend  aus 
„Erkenntnis,  aus  Manas,  aus  Leben,  aus  Auge,  aus  Ohr,  be- 
istehend aus  Erde,  aus  Wasser,  aus  Wind,  aus  Äther,  be- 
„  stehend  aus  Feuer  und  nicht  aus  Feuer,  aus  Lust  und  nicht 
„aus  Lust,  aus  Zorn  und  nicht  aus  Zorn,  aus  Gerechtigkeit 
„und  nicht  aus  Gerechtigkeit,  bestehend  aus  allem.  Je  nacb- 
„dem  einer  nun  besteht  aus  diesem  oder  aus  jenem,  je  nach- 
„dem  er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  darnach  wird  er 
„geboren;  wer  Gutes  that  wird  als  Guter  geboren,  wer  Böses 
„that  wird  als  BÖser  geboren,  heilig  wird  er  durch  heiliges 
„Werk,  böse  durch  böses.  Darum  fürwalir  heifst  es:  aDer 
„Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde  (kama);  je 
„nachdem  seine  Begierde  ist,  darnach  ist  sein  Wille  (kratu)^ 
„je  nachdem  sein  Wille  ist,  darnach  thut  er  das  Werk  (kar- 


'  Vgl.  Pythagoras  bei  Ovid.  Met.  XV,169Bq.: 

Utque  novis  facilis  Signatur  cera  ßgvTtg, 

Nee  manet  ut  fuerat,  nee  formas  servat  easdem, 

Sed  tarnen  ipsa  eadem  est,  animatn  sie  semper  eandem 

Esse,  sed  in  tarias  doceo  migrare  figuras. 
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y,man),   je  nachdem   er  das  Werk  tbut,    darnach   ergehet  es 
,,ihin.n  —  Darüber  ist  dieser  Vers: 

„Dem  hängt  er  uach,  d«in  strebt  er  zu  mit  Thaten, 
„Wonach  sein  inn'rer  Meiisch  und  sein  Begehr  steht.  — 
„Nachdem  den  I,ohn  er  hat  empfangen 
„Für  alles,  was  er  hier  begangen, 
„So  kehrt  aus  jener  Welt  er  wieder 
„Zu  dieser  Welt  des  Wirkens  nieder." 

„So  steht  es  mit  dem  Verlangenden  (kämayamäna).^ 

f)  Die  Erlösnng  (4,4,6-23). 

„Nunmehr  von  dem  Niclitverlangenden  (akamayantäna): 

„Wer  ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Ver- 

„langens,  selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  zie- 

„hen  nicht  aus;  sondern  Brahman  ist  er  und  in  Brahman  löst 

„er  sich  auf.     Darüber  ist  dieser  Vers: 

„Wenn  alle  Leidenschaft  verschwunden, 
„Die  in  des  Menschen  Herzen  nistend  schleicht, 
„Dann  hat  der  Sterbliche  Unsterblichkeit  gefimden, 
„Dann  hat  das  Brahman  er  erreicht." 

„Wie  eine  8chlangenhaut  tot  und  ab^worfen  auf  einem 
„Ameisenhaufen  liegt,  also  liegt  dann  dieser  Körper;  aber  das 
„Körperlose,  das  Unsterbliche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman, 
„ist  lauter  Licht."  — 

„Darüber  sind  diese  Verse: 
„Eng  strecket  aich  der  alte  Pfad,  den  ich  gefunden  und  gegangen, 

„Erlöst  betritt  der  Weise  ihn,  zur  Welt  des  Himmels  zu  gelangen. 

„Mag  man  ihn  weifs,  schwarz,  braun,  grün  oder  rot  benennen,  — 

„Es  ist  der  eine  Pfad,  den  die  Brahmanen  kennen; 

„Auf  diesem  wallt  wer  Brahman  liebt  und  Gutes  Übt  in  Lichtgcstalt" 

„In  blindes  Dunkel  föhrt  wer  im  Nichtwissen  lebte; 

„In  blinderes  wohl  noch  wer  nach  Werkwissen  strebte. 

„Ja,  freudelos  ist  diese  Welt,  von  blinder  Finsternis  bedeckt; 

„In  sie  gebt  nach  dem  Tode  ein  der  Mensch,  den  nicht  das  Wissen 

weckt." 
„Doch  wer  sich  als  das  Selbst  erfafst  hat  im  Gedanken, 
„Wie  mag  der  wünschen  noch,  dem  Leibe  nachzukraukcn? 
„Wem  in  des  Leib's  abgrQndlicber  Befleckung 
„Geworden  ist  zum  Selbste  die  Erweckusg, 
Dnmmr.  X4 
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„Den  als  allmächtig,  als  der  Welten  Schöpfer  «iTst; 
„Sein  ist  das  Weltall,  weil  er  selbst  das  Welull  ist." 

„Bieweil  vir  biet  sind,  mögen  wir  es  wissen; 
„Wo  nicht,  so  bleibt  der  Wahn,  ein  groCs  Verderbeo. 
„Unsterblich  sind  die  einen,  wenn  sie  sterben,  — 
„Zar  Pein  die  andern  werden  fortgeriBsen." 

„Der  Mann,  der  als  sein  eigen  Selbst  Gott  bat  geschant  von  Angesicht, 
„Den  Herrn  des,  das  da  war  und  wird,  der  fOrcbtet  und  verbirgt  sich 

„Za  dessen  Fflfsen  rollend  bin  in  Jahr'  und  T^en  geht  die  Zeit, 
„Den  Götter  als  der  Lichter  Lieht  anbeten,  als  Unsterblichkeit, 
„In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer  mitsamt  dem  Kaum  gegründet  stehn, 
„Den  weifs  als  meine  Seele  ich,  unsterblich  den  Unsterblichen." 


„Wer  diese  kennt,  der  wahrlich  hat  das  Brahman, 
„Das  alte,  nranl&ngliche  erkannt." 

„Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
„Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie; 
„Ton  Tod  zu  Tode  wird  verstrickt 
„Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt." 

„Einheitlich  ist  er  anznschanen,  unmelsbar  grols,  unwandelbar, 
„Hoch  über  Raum  und  SOndeustaub,  der  Ätman  grofs,  unwandelbar." 

„Dem  denket  nach,  die  Weisheit  zn  errii^en, 
„Nicht  Worten  viel,  die  nur  Beschwerde  bringenl" 

„Wahrlich  dieses  grofse,  ungeborae  Selbst,  das  ist  unter 
„den  Lebensoi^anen  jener  aus  Erkenntnis  bestehende  [selbst- 
„ leuchtende  Geist]!  Hier,  inwendig  im  Herzen  ist  ein  Raum, 
„darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls,  der  Gebieter  des 
„Weltalls,  der  Füret  des  Weltalls;  er  wird  nicht  höher  durch 
„gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch  böse  Werke;  er 
„ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter  der  Wesen, 
„er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke,  welche  diese 
„Welten  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen  [vgl.  S.  174].'^ 

„Ihn  Buchen  durch  Vedastudium  die  Brahmanen  zu  erken- 
„nen,  durch  Opfer,  durch  Almosen,  durch  Büfsen,  durch 
„Fasten;  wer  ihn  erkannt  hat,  der  wird  ein  Muni.  Zu  ihm 
„auch  pilgern  hin  die  Pilger,  als  die  nach  der  Heimat  (loka) 
„sich  sehnen." 
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„Dieses  wufBten  die  Altvordera,  wenn  sie  nicht  nach  Nach- 
„kommen  begehrten  und  sprachen:  kWozu  brauchen  wir  Nach- 
„kommen,  wir,  deren  Seele  diese  Welt  ist!»  Und  sie  standen 
„ab  von  dem  Verlangen  nach  Kindern,  von  dem  Verlangen 
„nach  Besitz,  von  dem  Verlangen  nach  der  Welt  und  wan- 
„derten  umher  als  Bettler.  Denn  Verlangen  nach  Kindern 
„ist  Verlangen  nach  Besitz,  und  Verlangen  nach  Besitz  ist 
„Verlangen  nach  der  Welt;  denn  eines  wie  das  andere  ist  eitel 
„Verlangen." 

„Er  aber,  der  Atman,  ist  nicht  so  und  ist  nicht  so.  Er 
„ist  ungreifbar,  denn  er  wird  nicht  gegriffen,  unzerstörbar, 
„denn  er  wird  nicht  zerstört,  unhaftbar,  denn  es  haftet  nichts 
„an  ihm;  er  ist  nicht  gebunden,  er  wankt  nicht,  er  leidet 
„keinen  Schaden." 

„[Wer  Solches  weifs,]  den  überwältigt  beides  nicht,  ob  er 
„darum  [weil  er  im  Leibe  war]  das  Böse  gethan  hat  oder  ob 
„er  das  Gute  gethan  hat;  sondern  er  überwältigt  beides;  ihn 
„brennet  nicht  was  er  gethan  und  nicht  gethan  hat.  Das  sagt 
„auch  der  Vera: 

„Das  ist  des  Brabmaa freundes  ew'ge  Mi^estät, 

„Dafs  er  nicht  wächst  durch  Werke  and  nicht  minder  wird; 

„Man  folge  ihrer  Spur,  wer  sie  gefunden  hat, 

„Der  wird  durch  böse  Werke  weiter  nicht  befleckt," 

„Darum,  wer  Solches  weifs,-  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  ent- 
„s^end,  geduldig  und  gesammelt;  nur  in  dem  Selbste  sieht 
„er  das  Selbst,  alles  sieht  er  an  als  das  Selbst;  nicht  über- 
„windet  ihn  das  BÖse,  er  überwindet  alles  Böse,  nicht  ver- 
„brennet  ihn  das  Böse,  er  verbrennet  alles  BÖse;  frei  von 
„Bösem,  frei  von  Leidenschaft  und  frei  von  Zweifel  wird  er 
„ein  Brähmana,  er,  dessen  Welt  das  Brahman  ist!"  — 

„Also  sprach  Yäjnavalkya.  Da  sprach  der  König:  aO  Hei- 
„liger,  ich  gebe  dir  mein  Volk  in  Knechtschaft  und  mich 
„selbst  dazu.e" 

Man  könnte  denken,  so  bemerkt  paükara  zu  diesem  Ab- 
schnitte, dafs  in  demselben  von  der  individuellen  Seele  ge- 
bandelt werde,  weil  gegen  Anfang  und  gegen  Ende  (unter  a 
und  /)  die  Kede  sei  von  „dem  unter  den  Lebensorganen  aus 

14* 
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Erkenntnis  bestehenden"  (p.  330,9);  es  ist  aber  vielmehr  überall 
an  die  höchste  Seele  zu  denken,  indem  sie  in  der  Stelle  vom 
Tiefschlafe  und  vom  Sterben  von  der  individuellen  Seele  unter- 
schieden wird,  beim  Tiefschlafe,  wo  es  heifst,  der  Geist  sei 
„von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  umschlungen"  (p.  331,2), 
beim  Sterben,  wo  von  einer  Belastung  des  körperlichen  Selb- 
stes, d.  h.  der  individuellen  Seele,  durch  das  erkenntnisartige 
Selbst  die  Rede  ist  (p,  331,7);  der  „erkenntuisartige"  (präjna) 
nämlich  ist  [im  geraden  Gegensatze  gegen  die  Terminologie 
des  Vedäntasäi-a,  vgl.  Anm.  82,  S.  194]  der  höchste  Gott,  wel- 
cher so  heifat,  weil  er  von  der  allwissenden  Erkenntnis  ewig 
ungetrennt  ist  (p,  331,6).  Was  aber  die  erwähnte  Stelle  zu 
Anfang  und  zu  Ende  betrifft,  so  heifst  es  dort  (unter  a):  „es 
ist  als  ob  er  sanue,  es  ist  als  ob  er  schwankend  sich  bewegte", 
und  liier  (unter  /) :  „wahrlich  dieses  grofse,  ungeborne  Selbst, 
das  ist  unter  den  Lebensorganen  jener  aus  Erkenntnis  be- 
stehende", zum  deutlichen  Beweise,  dafs  hier  die  individuelle 
Seele  nur  erwähnt  wird,  um  eben  ihre  Identität  mit  der  höch- 
sten zu  lehren  (p.  332,1-6).  Auch  die  Zustände  des  Wachens 
und  Schlafens  werden  ja  nur  erwähnt,  um  die  Freiheit  der 
Seele  von  ihnen  zu  zeigen;  denn  es  heifst  (unter  b  und  c), 
dafs  der  Geist  von  den  Bildern  im  Wachen  und  Traume,  und 
wiederum,  dafs  er  von  Gutem  und  Bösem  nicht  berührt  werde 
(p.  332,12),  wie  denn  auch  der  König  wiederholt  in  den  [von 
uns  ausgelassenen]  Ausruf  ausbricht:  „rede  weiter  zur  Erlö- 
sung" (p,  332,11).  Endlich  bezeugen  auch  die  Stellen  (unter/) 
„der  Herr  des  Weltalls"  u.  s,  w.  und  „er  wird  nicht  höher 
durch  gute  Werke"  u.  s.  w.,  dafs  wir  nicht  an  die  individuelle, 
sondern  an  die  höchste  Seele  zu  denken  haben  (p.  333). 
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1.    Brahman    als  Gegenstand   der  Meditation. 
Nach  1,3,13. 

Die  Meditation  des  Brahman  kann  eine  mehr  oder  weniger 
vollkommene  sein  und  bringt  demgemäfs,  wie  schon  aus  den 
Kap.  VI  (S.  109  fg.)  beigebrachten  Stellen  bekannt,  verschie- 
dene Pnicht,  nämlich  teils  irdisches  Glück,  teils  himmlische, 
aber  vergängliche  Seligkeit,  teils  ewige  Vereinigung  mit  Brah- 
man. Dieser  Gedanke  wird  im  fünften  Abschnitte  der  Pra^na- 
Upaniakad  (p,  219  fg.)  dadurch  illustriert,  dafs  an  dem  Worte 
„om%  dem  symbolischen  Träger  der  Meditation  des  Brahman, 
die  drei  Moren  (mätrd),  aus  denen  es  vermeintUch  besteht 
(a-u-m),  unterschieden  werden;  die  Meditation  ist  in  dem 
Mafse  vollkommener,  als  sie  sich  auf  ein,  auf  zwei  oder  auf 
alle  drei  Elemente  des  Wortes  „om"  erstreckt.  Die  Stelle 
lautet  wie  folgt: 

„Fürwahr,  o  Satyakäma,  der  Laut  aom»  ist  das  höhere 
^und  das  niedere  Brahman.  Darum  erlangt  der  Wissende, 
„wenn  er  sich  auf  denselben  stützt,  das  eine  oder  das  andere." 

„Wenn  er  ein  Element  desselben  meditiert,  so  gelangt 
„er,  dadurch  belehrt,  [nach  dem  Tode]  schnell  zur  Lebendig- 
„keit.  Ihn  führen  die  Äi^-Hymnen  hin  zur  Menschenwelt; 
„daselbst  erlangt  er  Askese,  frommes  Leben  und  Glauben 
„und  geniefset  Hoheit." 

„Wenn  er  zu  zwei  Elementen  in  seinem  Denken  ge- 
„  langt,  dann  wird  er  [nach  dem  Tode]  von  den  yo/W-Sprüchen 
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emporgeführt   in    die    Luft   zur   Soma-Welt   [zum  Monde]. 
Naclidem  er  in   der  Soma-Welt  Herrlichkeit   genossen   hat, 

„30  kehret  er  wieder  zurück." 

„Wenn  er  hingegen  durch  alle  drei  Elemente  des  Lau- 
tes om  den  höchsten  Geist  meditiert,  so  wird  er,  nachdem 
er  in  das  Licht,  iu  die  Sonne  eingegangen,  wie  eine  Schlange 

„von  ihrer  Haut,  also  von  dem  Übel  befreit;  von  den  Säman- 
Liedern  wird  er  emporgeführt  zur  Brahmanwclt;  dann  schaut 
er  ihn,  der  hoher  ist  als  dieser  höchste  Komplex  des  Lebens, 
,den  in  der  Burg  [des  Leibes]  wohnenden  Geist  (puri-^ayam 

Es  fragt  sich,  so  bemerkt  pankara,  welches  von  den  beiden 
zu  Eingang  der  Stelle  erwähnten  Braliman's  im  letzten  Ab- 
sätze, auf  den  es  hier  ankommt,  zu  verstehen  sei,  das  höhere 
oder  das  niedere?  Fiir  das  letztere  spräche  die  räumliche  Be- 
ziehung, welche  in  dem  Emporführen  zur  Brahmanwelt  liegt 
und  auf  das  höhere  Brahman  nicht  pafst  (p.  245,7;  vgl,  S.  117). 
Demungeachtet  aber  mufs  an  das  höhere  Brahman  gedacht 
werden,  weil  es  heifst  „er  schaut",  was  sich  nur  auf  ein  Reales, 
auf  das  höchste  Brahman,  wie  es  Gegenstand  der  universellen 
Erkenntnis  (samyag-dur^anatn)  ist,  beziehen  kann  (p.  246,6), 
während  unter  dem  „höchsten  Komplex  des  Lebens"  das  Brah- 
man unter  der  Forin  der  individuellen  Seele  *^  verstanden 
werden  mufs  (p.  247,1).  Dem  entsprechend  aber  ist  auch 
schon  vorher  unter  dem  höchsten  Geiste,  der  meditiert  werden 
soll,  das  höchste  Brahman  zu  verstehen  (p.  247,10),  denn  nur 
seine  Meditation  bringt  die  weiter  erwähnte  Befreiung  vom 
Übel  (p.  248,4).  Was  aber  die  lokale  Beziehung  betrifft,  die 
in  dem  Emporführen  zur  Brahmanwelt  liegt,  so  mufs  man 
annehmen,  dafs  hier  Stufenerlösung  ( kramamuktt)  gelehrt 
werde,  bei  der  erst  nach  der  Einführung  in  die  Brahmanwelt 


'"  Ein  Quidam,  dessen  Meinung  p.  247,3  sehr  abrupt  yorgeiührt  wird, 
möchte  den  „hüchaten  Komplex  des  Lebens"  auf  die  Brahmanwelt  beziehen, 
eine  Auffassung,  die  im  Folgenden  weder  Einigung  noch  Widerlegung 
findet  und  wahrscheinlich  durch  Interpolation  in  den  Test  gekommen  ist, 
so  daTs  das  tasrnAt  p. 247,7  sich  ursprünglich  an  p.  347,2  unmittelbar  an- 
Bchlols  (vgl.  S.  30). 
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die  universelle  Erkenntnis  mitgeteilt  wird  (p.  248,8),  —  letz- 
teres nicht  ganz  nach  der  Konsequenz  des  Systems,  da  ja  hier 
das  höhere  Brafaman  verstanden  werden  soll,  die  Stufenerlösung 
hingegen,  wie  wir  später  sehen  werden  (Kap.  XXXIX,4), 
nur  auf  die  Verehrer  des  niedem  Brahman  Anwendung  findet 


2.   Brahman  als  der  Ort  der  Erlösten. 
Nach  1,3,1-7. 

In  der  Mundaka-Upanishad  2,2,5  heifst  ea: 

„Der  Ort,  in  welchem  Himmel,  Erd'  nnd  Luftraum, 
„Verstand  und  alle  Sinne  sind  gewoben, 
„Den  Bollt  allein  ihr  wissen  als  den  Ätman; 
„Die  andern  Keden  aber  lafst  bei  Seite";  — 
„Er  ist  die  Brücke  der  Unsterblichkeit!" 

Man  könnte,  so  meint  QaükaTa,  hier  an  etwas  anderes 
denken,  als  an  Brahman,  etwa  an  die  Umiaterie,  oder  den 
Wind,  oder  die  individuelle  Seele,  welche  in  gewissem  Sinne 
der  Ort  der  Dinge  genannt  werden  können  (p.  225),  denn  die 
erwähnte  Brücke  scheint  ein  anderes  Ufer  (etwas  aufeer  ihr) 
vorauszusetaen,  was  auf  Brahman  nicht  pafst  (p.  224,8).  Aber 
der  Ort,  in  welchem  die  ganze  Welt  gewoben  ist,  kann  doch 
nur  Brahman  sein  (p.  225,10),  wie  schon  das  Wort  Ätman 
zeigt,  welches  in  vollem  Sinne  nur  von  Brahman  gilt  (p.  226,1). 
Die  Welt  verhält  sich  nicht  etwa  zu  ihm  wie  Wurzeln,  Stamm 
und  Äste  zu  dem  Baume  (p.  226,7),  sondern  sie  ist  nur  ein 
Produkt  des  Nichtwissens  (p.  226,11),  wie  denn  die  Schrift 
davor  warnt,  sich  an  die  nicht- reale  Vielheit  zu  halten 
(p.  227,3),  wenn  sie  (Käth.  4,10.  Brih.  4,4,19)  sagt: 

„Ton  Tod  EU  Tode  wird  verstrickt 

„Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt," 

Das  Wort  von  der  Brücke  soll  nur  bedeuten,  dafs  Brahman 
die  Dinge  auseinanderhält  (vgl.  S.  143.  174),  nicht  dafs  er  ein 
anderes  Ufer  hat  (p.  227,10).  Dafs  aber  Brahman  allein  der 
Ort  sein  kann,  geht  daraus   hervor,  dafs  er  nachher  als  der 


°  Im  Texte  steht  der  Indikativ:  jänatha,  vimuüe^ha. 
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Ort  bezeichnet  wird,  zu  welchem  die  Erlösten  gehen.  Näm- 
lich der  Wahn,  uls  bestehe  das  Ich  in  der  Leihlichkeit,  ist  das 
Kichiwissen;  die  Hochhaltung  derselben  ist  die  Liebe 
(räga)^  die  Verachtung  derselben  der  Hafs,  der  Gedanke  an 
eine  Schädigung  derselben  die  Furcht,  und  wie  die  Schar 
des  Nicht-realen  weiter  heifst  (p,  228,10).  Die  Erlösung  von 
diesen  Mängeln  allen  ist  ein  Hingehen  zu  dem  Orte,  von  dem 
hier  die  Rede  ist;  worüber  es  weiter  heilst  (Mund.  2,2,8): 

„Wer  jenes  Höchst'  und  Tiefste  schaut, 
„Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
„Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 
„Uod  seine  Werke  werden  nichts;" 

nnd  ferner  (Mund.  3,2,8): 

„Wie  Ströme  rinnen  und  im  Ocean, 
„Aufgebend  Name  und  Gestalt,  Terschwinden, 

„So  geht,  erlöst  von  Name  und  Gestalt, 
„Der  Weise  ein  zum  göttlich -höchsten  Geiste." 

Hier  kann  weder  von  der  Urmateric,  noch  vom  Winde  die 
Rede  sein  (p.  230),  noch  auch  von  der  individuellen  Seele 
(p.  231,1),  welche  in  den  Worten:  „den  sollt  ihr  wissen  als 
den  Ätman",  als  Subjekt  von  ihm  als  Objekt  unterschieden 
wird  (p.  231,8). 

3.    Brahmnn  als  die  erreichte  All-Einheit. 
Nach  1,3,8-9. 

Alles  Erkennen,  welches  sich  von  seinem  Objekte  unter- 
scheidet, ist  beschränkt  nnd  unfrei;  unbeschränkt  und  frei  ist 
nnr  die  Erkenntnis,  die  sich  mit  dem  Erkannten  identisch 
weifs.  —  Dies  ist  der  Grundgedanke  der  Bhäma-vidyä,  des 
siebenten  Abschnittes  der  Chändogya-Upanishad  (p.  473-527), 
dessen  Hauptinhalt  folgender  ist. 

Närada  bittet  den  Sanatkumära  um  Belehrung  und  zählt 
auf  die  Frage,  was  er  denn  schon  wisse?  die  vier  Veden  und 
eine  lange  Reihe  anderer  Wissenschallen  auf.  Im  Bewufstsein 
der  Unzulänglichkeit  derselben  fügt  er  hinzu:  „Ich  kenne, 
„o  Ehrwürdiger,  die  Mantra's  [hier  die  gesamte  praktische 
„Theologie],    nicht    den  Atmati   [die  Metaphysik];    denn   ich 
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„habe  von  solchen,  die  dir  gleichen,  gehört,  dafs,  wer  den 
^,Atman  kennt,  über  den  Knmmer  hinaus  ist;  ich  aber,  o  Herr, 
„bin  bekümmert;   führe  du  mich  hinaus  über  den  Kummer!" 

Sanatkumdra  nimmt  in  seiner  Belehning  folgenden  Gang. 
Alles,  sagt  er,  was  du  gelernt  haat,  ist  Name,  gröfser  (bhüyag) 
als  der  Name  ist  die  Rede,  als  diese  der  Verstand,  als  dieser 
der  Entschlufs,  als  dieser  der  Gedanke,  als  dieser  die  Medi- 
tation, als  diese  die  Erkenntnis,  als  diese  die  Kraft,  als  diese 
die  Nahrung,  als  diese  das  Wasser,  als  dieses  das  Feuer,  als 
dieses  der  Raum,  als  dieser  die  Erinnening,  als  diese  die  Hoff- 
nung, als  diese  das  Leben  (oder  der  Odem,  prdna).  „Wie 
„die  Speichen  eingefügt  sind  in  die  Nabe,  so  ist  alles  in  das 
„Leben  eingefügt.  Das  Leben  geht  von  statten  durch  das 
„Leben  (den  Odem),  das  I^bon  (der  Odem)  giebt  das  Leben, 
„giebt  es  zum  Leben.  Das  Leben  ist  Vater  und  ist  Mutter, 
„das  Leben  ist  Bruder  und  Schwester,  das  Leben  Lehrer  und 
„Brahmane.  Darum,  wenn  einer  Vater  oder  Mutter  oder 
„Bruder  oder  Schwester  oder  Lehrer  oder  BraLmanen  hart 
„anfahrt,  so  sagt  man:  Pfui,  über  dir;  du  bist  ein  Vater- 
„mörder,  Muttermörder,  Brudermörder,  Schwestermörder, 
„Lehrermörder,  Brahmanenmörder  [vgL  l.Joh.  3,15  zäi  5  {ll^üv 
„TÖv  äSeX^ov  aüroÜ  äv^pojuoxw'vo^  ^ativ];  wenn  er  aber  eben 
„dieselben,  nachdem  das  Leben  entflohen  ist,  mit  dem  Spiefse 
„zusammenstÖfst  [auf  dem  Scheiterhaufen]  und  sie  verbrennt 
„mit  Haut  und  Haar,  so  sagt  man  nicht:  du  bist  ein  Vater- 
„mörder ,  Muttermörder ,  Brudermörder,  Schwestermörder, 
„Lehrermörder,  Brahmanenmörder;  denn  das  Leben  nur  ist 
„alles  dieses.  —  Fürwahr,  wer  also  sieht  und  denkt  und  er- 
„kennt,  der  ist  ein  Absprecher  (aUvddin);  und  wenn  man  zu 
„ihm  sagt:  du  bist  ein  Absprecher!  so  soll  er  es  zugeben  und 
„nicht  leugnen." 

Unter  Leben  (präna)  ist  an  dieser  Stelle  nicht  wie  sonst 
häufig  und  auch  in  der  Chändogya-Upanishad  selbst  (vgl. 
S.  158.  159.  177.  191.  196)  das  höchste  Brahman  zu  verstehen, 
sondern  (vielleicht  mit  absichtlicher  Polemik  gegen  diese  Auf- 
fassung) empirisch  „das  zum  Komplexe  des  feinen  Leibes  ge- 
„gtaltete  Lebensprincip  (p-rdna)^  der  Prajnätman  [das  Brak- 
„mon,  Anm.  82]  als  das  centrale  Leibesprincip,  in  welches  die 
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„höchste  Gottheit  [das  Brakman]  zum  Zweck  der  Entfaltung 
„in  Namen  und  Gestalten  als  lebendiges  Selbst  (als  indivi- 
„duelle  Seele,  jiva  ätmart)  eingeht  wie  das  Abbild  in  den 
„Spiegel."  '*  —  Das  bisherige  Hesultat  ist  daher  erst  der 
Höhepunkt  der  empirischen  Weltbetrachtung ,  von  welcher 
Sanatkumära  seinen  Schüler  zur  metaphysischen  zu  erheben 
sucht,  indem  er  in  folgender  Art  fortfährt: 

Der  aber  nur  ist  der  rechte  Absprecher,  welcher  dnrch  die 
Wahrheit  abspricht.  Die  Wahrheit  also  mufs  man  erforschen. 
Die  Wahrheit  nun  gründet  sich  auf  die  Erkenntnis,  diese  auf 
das  Denken,  dieses  auf  den  Glauben,  dieser  auf  die  Gewifs- 
heit,  diese  auf  die  That,  diese  auf  die  Lust  [die  Neigung, 
etwas  zu  thun,  als  Bestimmung  des  Willens]. 

Die  Lust  nun  aber  [so  fahrt  der  Redner  fort,  indem  ihm 
dieser  Begriff  von  dem  einer  vereinzelten  Befriedigung,  wie 
sie  beim  Thun  empfunden  wird,  umschlägt  zu  dem  einer  ab- 
soluten, finalen  Befriedigung]  besteht  nur  in  der  Unbeschränkt- 
heit  (bhüman),  nicht  in  dem  Beschrankten  (cUpam).  Was  ist 
mm  die  Unbeschränktheit?  — 

„Wenn  einer  [aufser  sich]  kein  anderes  sieht,  kein  anderes 
„hört,  kein  anderes  erkennt,  das  ist  die  Unbeschranktheit; 
„wenn  er  ein  anderes  sieht,  hört,  erkennt,  das  ist  das  Be- 
„schränkte.  Die  Unbeschränktbeit  ist  das  Unsterbliche,  das 
„Beschränkte  ist  sterblich."  —  „Aber  worauf  gründet  denn 
„sie  sich,  o  Herr?"  —  „Sie  gründet  sich  auf  ihre  eigene 
„GrÖfse,  oder,  wenn  man  will,  nicht  auf  die  Gröfse,  Denn 
„unter  Gröfse  verstehet  man  in  dieser  Welt  viel  Kühe  und 
„Rosse,  Elefanten  und  Gold,  Sklaven  und  Weiber,  Feld  und 
„Land.  Aber  das  meine  ich  nicht,  denn  da  gründet  sich  eines 
„immer  auf  das  andere." 

„Sie  aber  [die  Unbeschränktheit]  ist  unten  und  ist  oben, 
Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im  Norden;  sie 
diese  ganze  Welt." 

'"  ^ask.  zu  Chftnd.  p.  505,15.  Hiernach  wäre  also  zn  unterscheiden 
IS  sich  Spiegelnde  (brahman,  ätnum),  2.  das  Spiegelbild  (jiva), 
r  Spiegel  (prdna),  welche  jedoch  im  Grunde  alle  drei  eins  in  Brah- 
sind.  Übrigens  ist  der  Sinn  des  obigen  Scholion  teilweise  dunkel 
iie  Übersetzung  ungewifs. 
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^Daraus  folgt  für  das  Ich -BewuTstsein  (akamiära):  Ich 
y,(aham)  bin  unten  und  oben,  im  Westen  und  im  Osten,  im 
„Süden  und  im  Norden;  ich  bin  diese  ganze  Welt." 

„Daraus  folgt  für  die  Seele  (dtman):  die  Seele  ist  unten 
„und  oben,  im  Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im  Nor- 
„den,  die  Seele  ist  diese  ganze  Welt." 

„Wer  also  sieht  und  denkt  und  erkennt,  an  der  Seele  sich 
„freuend,  mit  ihr  spielend,  mit  ihr  sich  paarend  und  ergötzend, 
„derselbige  ist  autonom  (avardj),  und  ihm  ist  in  allen  Welten 
„Freiheit  (kämacdra);  die  es  aber  anders  als  so  ansehen,  die 
„sind  heteronom  (anyaräjan),  vergänglicher  Seligkeit,  und 
„ihnen  ist  in  allen  Welten  Unfreiheit  (akämacdra)."'  — 

„So  zeigte,"  heifst  es  zum  Schlüsse,  „ihm,  dessen  Ver- 
„dunkelung  gewichen  war,  das  Ufer  jenseits  der  Finsternis 
„der  heilige  Sanatkumära.^^ 

Das  Bemühen  des  Qankara  bei  dieser  Stelle  geht  darauf 
hin,  nachzuweisen,  dafs  unter  der  Unbeschränktheit  das  Brah- 
man  zu  verstehen  sei  und  nicht  etwa  das  vorher  erwälinte 
Leben.  Denn  obgleich  nach  dem  Lehen  in  der  Stufenreihe 
nichts  Höheres  folge  (p.  235,4),  wer  es  erkenne  ein  Absprecher 
genannt  werde  (p.  235,8),  auch  die  Schilderung,  wie  man 
„kein  anderes  aufser  sich  sehe",  auf  das  Leben  im  Zustande 
des  Tiefscfalafes  passe  (p.  235,14),  wie  sieh  denn  auch  die  Be- 
zeichnungen als  Lust,  Unsterbliches,  Ätman  von  dem  Leben 
verstehen  liefsen  (p.  236),  so  sei  doch  nicht  es,  sondern  nur 
das  höchste  Brahman  unter  der  Unbeschränktheit  zu  verstehen, 
indem  dasselbe  bezeichnet  werde  als  hoher  als  der  Tiefschlaf 
d.  h.  das  Leben  im  Tiefschlafe  (p.  237,1)  dadurch,  dafs  von 
dem,  der  das  Leben  kenne,  hingewiesen  werde  auf  den, 
„welcher  durch  die  Wahrheit  abspreche"  (p,  238, 10),  während 
das  zuerst  erwähnte  Absprechen  ein  ujiberechtigtes  sei  (p.  239,8). 
Als  die  Wahrheit  aber  zeige  sich  weiterhin  die  Unbeschränkt- 
heit d.  h.  die  vom  Leben  verschiedene  höchste  Seele  (p.  240,3), 
auf  welche  allein  die  Stelle  von  der  Vernichtung  des  Kum- 
mers passe  (p.  240,6),  sowie  die  Bezeichnung  als  „das  Ufer 
jenseits  der  Finsternis",  nämlich  des  Nichtwissens  (p.  240,10), 
und  die  ungeheuere  Gröfse,  die  in  dem  Begriffe  der  Unbe- 
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schränktheit  Hege  und  nur  dem  höchsten  Gott  als  der  All- 
Ursache  zukomme  (p.  240,14).  Auf  ihn  passe  auch  die  Ein- 
heit von  Subjekt  und  Objekt,  indem  auch  die  im  Tiefschlafe 
hergestellte  Einheit  auf  ihn  zurückzuführen  aei  (p.  241,6). 
Auf  ihn  endlich  treffe  auch  die  Bezeichnung  als  Lust  zu, 
indem  darunter  keine  zeitweilige  (sämaya)  Lust  zu  verstehen 
sei  (p.  241,12),  sowie  die  Äufserungen  von  der  Unsterblich- 
keit, der  Wahrheit,  dem  in  der  eigenen  Grofse  sich  Grründen, 
der  Allgegenwart  und  der  Allbeseelung  (p,  241,16). 
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Nach  3,2,11-37. 


1.    Vorbemerkung. 

So  erhaben  die  Vurstellungen  über  das  Brahinan  sind,  die 
wir  bisher  aus  den  Upanishad's  nach  Mafsgabe  der  von  Bä- 
daräynna  und  pankara  getroffenen  (nicht  immer  ganz  glück- 
lichen) Auswahl  gewonnen  haben,  so  wenig  thun  dieselben 
(loch,  in  ihrer  Bildlichkeit,  der  völligen  Ergründung  des  We- 
sens der  Gottheit  Genüge.  Im  Gefühle  hiervon  ist  dem 
theologischen  Teile  der  Brahmasütra's  noch  ein  Nachtrag  zu- 
gefügt, welcher  das  esoterische  Brahman  zum  Gegenstande 
hat  und  sich,  nebst  zwei  andern  (psychologischen)  Nachträgen, 
im  zweiten  Päda  des  dritten  Adhyäya,  also  hinter  der  Kosmo- 
logie, Psychologie  und  Seelenwanderungslehre  vorfindet.  Mag 
hierdurch  auch  im  einzelnen  hier  und  da  eine  grÖfsere  Ver- 
ständlichkeit gewonnen  werden,  so  wird  dieser  Vorteil  doch 
durch  die  Unzuträglichkeiten  überboten,  welche  die  Behand- 
lung desselben  Gegenstandes  an  zwei  weit  auseinandergeris- 
senen  Stellen  mit  sich  führt;  daher  wir  hier,  wie  noch  Öfter, 
in  unserer  Anordnung  von   der  des  Grundwerkes   abweichen. 

Der  Grundgedanke  der  esoterischen  Theologie  (vgl.  S.109  fg. 
123  fg.)  ist  nun  der,  dafs  das  Brahman  streng  genommen  ohne 
alle  Unterschiede  (vifesha),  Attribute  (c/una),  Bestimmungen 
(upädhi)  und  Gestalten  (äkdra)  ist.  —  Dieses  unterschied- 
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lose  BrahmaB,  wie  wir  es  kurz  benennen  wollen,  hat  aber 
einen  zwiefachen  Gegensatz:  einmal  die  Gestalten  der  Ei'tckei- 
nungswelt,  als  welche  Brahman,  von  den  Bestimmungen  ge- 
trübt, sich  darstellt;  eodann  die  unvollkommenen,  bildlichen 
Vorstellungen,  welche  wir  uns  von  der  Gottheit  machen,  um 
sie  unserem  Verständnisse  und  unserer  Verehrung  (upäsanä) 
näher  zu  bringen.  Seiteamerweise  wird  zwischen  diesen  bei- 
den Gegensätzen  des  unterschiedlosen  Brahman,  so  weit  sie 
auch  ihrer  Natur  nach  auseinanderliegen,  von  Qankara  nicht 
scharf  geschieden,  und  wenn  es  auch  nach  einer  Stelle  (p,  807,5) 
80  scheint,  als  wenn  er  in  den  Erscheinungsformen  den  Grund 
{äJambanam)  der  Vorstellungsformen  sähe,  so  geht  doch  aus 
dem  fortwährenden  Durcheinanderßiefsen  beider  nicht  nur  an 
der  in  Rede  stehenden,  sondern  auch  an  andern  Stellen  des 
Werkes  **  hervor,  dafs  unser  Autor  sich  den  Unterschied  der- 
selben nicht  zum  deutlichen  Bewufstsein  gebracht  hat.  Viel- 
leicht ist  dies  von  andern  Commentatoren  mehr  geschehen, 
welche  aus  dem  einen  Ädhikaranam  3,2,11-21  zwei  machen, 
von  denen  das  erste  (3,2,11—14)  gegen  die  Vielheit  der  Er- 
scheinungsformen und  das  zweite  (3,2,15-21)  gegen  die  Viel- 
heit der  Merkmale  des  Brahman  gerichtet  gewesen  zu  sein 
scheint,  was  Qankara  (p.  812)  als  zwecklos  (vyartka)  ablehnt, 
ohne  dafs  wir  aus  seinen  Worten  die  Meinung  der  Gegner 
vollständig  entnehmen  könnten. 

Wir  sind  daher  darauf  beschränkt,  hier  die  Äuilassung  des 
Qankara  zu  reprodu  eieren,  und  der  angedeutete  Mangel  nötigt 
uns,  die  bei  ihm  verschwimmenden  beiden  Gegensätze  des 
unterschiedlosen  Brahman  nur  aus  einer  gewissen  Entfernung 
zu  betrachten,  welche  ein  deutliches  Sehen  in  allem  Einzelnen 
nicht  möglich  macht.  Im  übrigen  nehmen  wir  unsem  Weg 
so,  dafs  wir  uns  nicht  ohne  Not  von  der  von  unserm  Autor 
getroffenen  Anordnung  der  Gedanken  entfernen. 


"  So  findet  sich  dieselbe  Vermeugang  schon  in  den  Betrftchtnogen, 
welche  den  theologischen  Teil  einleiten  (p.  llO-lli],  ond  iriedeniin  recht 
deatlich  p.  345,  wo  im  Gegensatze  zu  dem  raamlosen  param  öraAma 
(p.  245,7)  alB  das  oporoM  broAma  der  den  Leib  beherrschende  prä»a 
erscheint  (p.  246, 10). 
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2.    Das  unterschiedhafte  und  das  unterschiedloae 

Brahman. 

Nach  3,2,11-21. 

Es  giebt,  so  äufsert  sich  (pankara,  über  das  Brahman 
Schriftstellen  von  zweierlei  Art;  die  einen  lehren  dasselbe  als 
unterschiedhaft,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „Allwirkend  ist  er,  all- 
wünschend, allriechend,  allschmeckend"  (S.  164),  die  andern 
als  unterschiedlos,  so  in  der  Stelle:  „es  ist  nicht  grob  und 
nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang"  (S.  143).  Nun  kann 
das  höchste  Brahman  an  sich  nicht  beides  sein,  denn  es  ist 
nicht  möglich,  daTs  eine  und  dieselbe  Sache  an  sich  gestaltet 
und  gestaltlos  sei  (p.  803,10).  Zwar  könnte  man  meinen,  dafs 
das  Brahman  an  sich  unterschiedlos  sei  und  durch  die  Be- 
stimmungen (worunter  alles  zu  verstehen  ist,  was  Brahman 
1.  zur  Erscheinung,  2.  zur  Vorstellung  macht)  unterschiedhaft 
werde.  Aber  ein  Ding  kann  dadurch  nicht  ein  anderes  wer- 
den, dafs  es  mit  Bestimmungen  verbunden  erscheint:  der 
Bergkrystall  bleibt  klar,  auch  wenn  man  ihn  mit  roter  Farbe 
bestreicht  (p.  803,14);  wie  es  nur  ein  Irrtum  ist,  wenn  man 
ihn  dann  für  in  sich  rot  hält,  so  behihen  bei  Brahman  auch 
die  Bestimmungen  nur  auf  dem  Nichtwissen  (p.  804,1).  So- 
mit ist  festzuhalten,  dafs  das  Brahman  von  allen  Unterschie- 
den frei  und  völlig  unveränderlich  ist  und  nicht  das  Gegenteil 
(p.  804,3). 

Aber  wie  kommt  es,  dafs  in  vielen  Schriftstellen  dem  Brah- 
man mancherlei  Gestalten  zugeschrieben  werden,  indem  es 
bald  vierfüTsig,  bald  sechzehnteihg,  bald  zwerghaft,  bald  die 
drei  Welten  als  Körper  habend  u.  s.  w.  genannt  wird?  [p.  804,9. 
Man  beachte  hier  und  im  Folgenden  die  fortwährende  Oscil- 
lation  zwischen  Erscheinungsformen  und  Yorstellungsformen.] 
MuTs  man  nicht  doch  vielleicht  annehmen,  dafs  durch  die  Be- 
stimmungen eine  Verschiedenheit  der  Gestalt  in  Wirldichkeit 
hervorgebracht  wird?  Denn  wozu  sonst  die  Schriftstellen,  die 
ihm  Verschiedenheit  beilegen?  —  Hierauf  ist  zunächst  zu  er- 
widern, dafs  jedesmal,  wenn  Bestimmungen  vorkommen,  da- 
bei gesagt  wird,  dafs  Brahman  nicht  durch  sie  betroffen  werde 
[p.  806,1;  hierfür  wird  ein  vereinzeltes  Beispiel  angeführt;  in 
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Wahrlieit  ist  es  meistens  nicht  der  Fall];  und  dafs  an  manchen 
Stellen  (Käth.  4,11.  Brih.  4,4,19.  Qvet.  1,12)  ausdrücklich  her- 
vorgehoben wird,  dars  es  keine  Vielheit  gebe,  und  dafs  Prä- 
destinierter, Prädestiniertes  und  Prädestinierer  eins  seien  in 
Brahman  (p.  805,13).  Sodann  aber  ist  zu  bemerken,  dafs  nur 
die  Stellen  von  dem  unterschiedlosen  Brahman  den  Zweck 
haben,  über  das  Wesen  Gottes  zu  belehren  (p.  806,7),  wäh- 
rend die  Stellen  von  dem  gestalteten  Brahman  einem  andern 
Zwecke,  namiich  dem  der  Verehrung  dienen  (p.  806,10). 

Einige  Gleichnisse  mögen  das  Verhältnis  des  Brahman  zu 
seinen  Erscheinungsformen  erläutern.  Wie  das  Licht  der 
Sonne  oder  des  Mondes,  wenn  es  auf  den  Finger  fällt,  an  den 
Bestimmungen  desselben  teilnimmt  und  demgemäfs,  wenn  er 
krumm  ist,  krumm,  wenn  er  gerade  ist,  gerade  erscheint,  ohne 
an  sich  krumm  oder  gerade  zu  sein,  so  auch  nimmt  das  Brah- 
man, indem  es  sich  mit  den  Bestimmungen  der  Erscheinungs- 
welt, z.  B.  der  Erde,  verbindet,  deren  Gestalt  au,  uud  hierauf 
stützt  sich  (p.  807,5)  die  Auffassung  des  Brahman  unter  ver- 
schiedenen Gestalten,  wie  sie  zum  Zwecke  der  Verehrung  ge- 
lehrt wird.  Sie  ist  daher  keineswegs  zwecklos;  denn  alle 
Upanishad Worte  haben  ihren  Zweck  und  dienen  ohne  Unter- 
schied als  Richtschnur  (p.  807,8).  Aber  dies  hindert  nicht, 
dafg  diese  Auffassung  dennoch  auf  dem  Nichtwissen  beruht; 
denn  in  dem  angebomen  ^Nichtwissen  ist  das  weltliche  Thun 
und  auch  das  vom  Veda  vorgeschriebene  befangen  (p.  807,12). 

Ein  anderes  Gleichnis  findet  sich  in  den  Moksha-jä^tra'a: 

„Wie  diese  Sonne,  deren  Wesen  Licht  ist, 
„Vielfach  erscheint  in  vielerlei  Gewägsem, 
„Durch  die  Bestimmungen  vervielfacht  räumlich, 
„8c  ist's  auch  mit  dem  uugebomen  Atmaa." 


„Die  eine  Wesensseele  wohnt  in  jedem  Wesen, 

„Eins  ist  sie  and  doch  vieles  wie  der  Mond  im  Wasser." 

Zwar  sind  Sonne  und  Mond  gestaltet  und  von  ihren  Spiegel- 
bildern örtlich  getrennt,  der  Ätman  hingegen  ist  nicht  gestal- 
tet (lies  mürto  p.  810,7)  und  nicht  von  den  Beetimmungen 
räumlich  getrennt,  sondern  allgegenwärtig  und  mit  allem  iden- 
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tisch  (p.  810,8),  aber  kein  Gleichnis  pafst  mehr,  wenn  man 
das  tertium  comparationis  (mvahhitam,  an^am)  verläfst;  wäre 
es  mit  dem  Verglichenen  identisch,  so  wäre  es  eben  kein 
Gleichnis  mehr  (p.  810,13).  Dasselbe  besagt  nur,  dafs  das  im 
wahren  Sinne  unwandelbare  und  wesenseine  Brahman,  indem 
es  in  die  Bestimmungen  wie  den  Leib  u.  s.  w.  eingeht,  gleich- 
sam teilnimmt  an  den  Beschafienbeiteu  dieser  Bestimmungen 
Cp.  811,6). 

Aber  wenn  das  Brahman  an  sich  so  völlig  unterschiedlos 
ist,  wie  sind  dann  die  Schriftstellen  von  dem  unterschiedliaften 
Brahmau  zu  erklären  (p.  813,12)?  —  Einige  meinen,  auch  sie 
lehrten  das  unterschiedlose  Brahman,  indem  man  die  gefor- 
derte Vernichtung  der  Erscheinungswelt  auch  auf  die  von 
ihnen  gelehrten  Gestalten  des  Brahman  anwenden  müsse 
(p.  814,3).  Doch  ist  dies  Verfahren  nur  da  zulässig,  wo  der- 
gleichen in  einer  Stelle  vorkommt,  welche  die  esoterische 
Lehre  (paramdya)  behandelt  (p.  814,4),  nicht  aber  da,  wo 
von  Vorschriften  der  Verehrung  die  Rede  ist  (p.  814,8).  Über- 
haupt mufs  man  die  Stellen,  welche  die  Natur  des  Brahman 
lehren,  und  die,  welche  eine  Verehrung  desselben  vorschrei- 
ben, auseinanderhalten  (p.  815,6).  Jene  bezwecken  Erlösung, 
diese  haben  als  Frucht  je  nach  der  Anweisung  Tilgung  von 
Sünde,  Erlangung  von  Herrlichkeit  oder  Stufenerlosung 
(p.  815,5).  Und  während  die  letztern  Stellen  zum  Kanon  der 
Vorschrift  gehören,  so  schliefsen  die  erstem  jedes  imperative 
Element  aus  und  bezwecken  nur  die  Erkenntnis  des  Gegen- 
standes (p.  815,10). 

Was  sollte  auch  wohl  die  Vorschrift  bei  der  Erkenntnis 
des  Brahman  vorschreiben?  etwa,  die  Vielheit  zu  vernichten, 
wie  man  jemandem  befiehlt,  durch  Beleuchtung  eines  Gegen- 
standes die  Finsternis  zu  verscheuchen  (p.  816,6)?  —  Da  müs- 
sen wir  fragen :  wie  soll  man  sich  diese  Vernichtung  der  Viel- 
heit denken?  Ist  es  ein  realer  Vorgang,  etwa  wie  die  Ver- 
nichtung der  Härte  der  Butter  dadurch,  dafs  man  sie  ans 
Feuer  setzt  (p.  816,10)?  —  Aber  eine  solche  wirkliche  Ver- 
nichtung der  Erscheinungswelt  kann  nicht  von  einem  blofsen 
Menschen  vollbracht,  also  auch  niclit  befohlen  werden 
(p.  816,15).  Auch  würde  in  diesem  Falle  durch  einen  einzigen 
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ErstlingBerlösten  die  ganze  Vielheit  mit  Erde  u,  8.  w.  vernich- 
tet sein  und  jetzt  die  Welt  leer  stehen  (p.  817,2). 

Man  mufs  also  annehmen,  dafs  es  sich  nur  um  Vemicli- 
tung  des  Nichtwissens  handelt,  welches  dem  einen  Brahman 
die  Vielheit  der  Erscheinungen  andichtet.  Das  Nichtwissen 
aber  wird  getilgt  durch  Belehrung  allein  und  ohne  Befehl 
(p.  817,6),  während  hundert  Befehle  ohne  die  Belehrung  es 
nicht  beseitigen  können  (p,  817,9).  Also:  weder  zur  Erkennt- 
nis des  Brahman  noch  zur  Vernichtung  der  Vielheit  können 
Befehle  etwas  beitragen;  beide  werden  vielmehr  vollbracht 
durch  die  Belehrung  allein  (p.  817,12). 

Und  wem  sollte  der  Befehl,  die  Vielheit  zu  vernichten, 
gelten?  Der  individuellen  Seele?  Aber  die  wird  ja  mit  ver- 
nichtet! Oder  der  höchsten  Seele?  Der  läfst  sich  ja  doch 
nicht  befehlen  (p.  818,1-4). 

Zwar  heifst  es  auch  in  der  höhern  Wissenschaft:  „man  soll 
es  sehen!"  (S.  187).  Aber  der  Befehl  bedeutet  hier  nur,  dafs 
man  es  vor  Augen  bringen,  seine  Au^erksamkeit  darauf  rich- 
ten, nicht  dafs  man  es  erkennen  soll  (p.  818,7).  Ob  letzteres 
geschieht  oder  nicht,  das  hängt  nicht  von  einem  Befehle,  son- 
dern von  der  Beschaffenheit  des  Objektes  und  der  Erkenntnis- 
fähigkeit ab  (p.  818,12).  Wäre  dem  nicht  so,  hinge  die  Er- 
kenntnis vom  Willen  ab,  so  würde  es  unerklärlich  sein,  dafs 
man  sich  irren  kann  (p.  819,1);  nun  aber  hängt  sie  nicht  vom 
Menschen,  sondern  vom  Objekte  ab  und  kann  daher  nicht 
befohlen  werden  (p.  819,4). 

Wäre  nun  die  Schrift  nur  dazu  da,  zu  befehlen,  so  hatte, 
was  nicht  Befehl  in  ihr  ist,  keine  Bedeutung;  somit  würde 
sie  nicht  erklären  (avyäcahsktta^  Optativ  mit  a  privativum, 
p.  819,8),  dafs  die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Seele  unbe- 
fehlbar  sei,  sondern  dieselbe  dem  Menschen  befehlen:  hier- 
durch aber  würde  nicht  nur  der  eine  Befehlskanon  zwei  ent- 
gegengesetzte Zwecke  (Werke  und  Belehrung)  verfolgen  und 
dadurch  mit  sich  selbst  in  Widerspruch  treten  [man  sieht 
nicht  recht,  warum],  sondern  auch  die  Erlösung  würde  in  die 
Sphäre  der  venÜenstUchen  Werke  (adriakta)  herabgedrückt 
und  damit  zu  etwas  Vergänglichem  werden  (p.  820,1).  End- 
lich würde,  wenn  der  ganze  Inhalt  des  Veda  unter  den  Begriff 
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des  Gebotes  gestellt  würde,  dieses  Gebot  mit  sieb  selbst  in 
Widerspruch  treten,  indem  es  einerseits  Vernichtung  der  Viel- 
heit, anderseits  teilweise  Aufrechterhaltung  derselben  befähle. 
Darum  also  mufs  man  die  imperativen  Stellen  von  dem  unter- 
schiedhaflen  Braliman  und  die  nicht -imperativen  von  dem 
unterscbiedlosen  Brahman  auseinanderhalten  (p.  S20). 

3.    Charakteristik  des  esoterischen  Brahman. 
Nach  3,2,16,17.29. 

Als  V&shkali  den  Bakva  bat,  ihm  das  Brahman  zu  lehren, 
da  schwieg  der  Weise.  Jener  wiederholte  seine  Bitte  zum 
zweiten  und  dritten  Male.  Endlich  sprach  Bähva:  j,Ich  lehre 
dir  es  ja,  du  aber  verstehst  es  nicht;  dieser  Atman  ist  stille." 

Diese  von  Qankara  p.  808,11  als  Qi'utt  mitgeteilte  Erzäh- 
lung, deren  Ursprung  uns  im  übrigen  unbekannt  ist  (vgl. 
Anm.  24,  S.  38),  findet  ihre  Deutung  in  verschiedenen,  zu- 
gleich mit  ihr  (p.  808)  citierten  Schrütstelleu ;  so  wenn  es 
heifst  (Taitt.  2,4): 

„Vor  dem  die  Worte  kehren  um 

„Vud  die  Gedanken,  ohne  ihn  zu  finden,"  — 

und  an  einer  andern  Stelle  (Kena  1,3): 

„Verschieden  ist's  von  allem,  was  wir  kennen, 
„Und  höber  als  das  TTngekanute  auch;" 

wie  denn  auch  die  Smrtti  (Bhag.  G.  13,12,  im  Anklänge  an 
^igv.  10,129,1)  das  Brahman  als  „weder  seiend,  noch  nicht- 
seiend"  bezeichnet.  Am  schärfeten  aber  vrird  die  völlige 
Unerkennbarkeit  des  Urgrundes  der  Dinge  ausgedrückt  durch 
die  Formel:  „Neti,  neti!"-  —  „es  ist  nicht  so,  es  ist  nicht  so"  ^^, 
welche  in  der  Bj-ihadäranyaka  -  Upanishad  nicht  weniger  als 
fünfmal  vorkommt  (2,3,6.  3,9,26.  4,2,4.  4,5,15  und  in  etwas 
anderer  Verwendung  3,2,11).  An  der  ersten  dieser  Stellen 
folgt  sie  auf  eine  Darstellung  der  beiden  Erscheinungs- 
formen (rupe)  des  Brahman,  von  denen  die  eine  „gestaltet, 
sterblich,  ruhend,  seiend'^,  die  andere  „ungestaltet,  unsterblicli. 


'  t'tf'r  idam-arthex   „tdam  na,  idam  na"  (GovindEUanda  p.  78,21). 
15* 
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beweglich,  jenBeitig"  genannt  wird.  Letztere  begreift  den 
Wind  und  den  Luft.rauni,  den  Odem  und  den  Raum  inner- 
halb des  Leibes,  erstere  alles  Übrige  in  der  Natur  und  am 
Menschen.  Beides  wird  nach  Qaükara  (der  zu  3,2,22  p.  821-826 
diese  Stelle  einer  längeren  Betrachtung  unterwirft)  durch  die 
Formel  „neti,  neti'-^  von  Brahman  negiert;  die  Erkenntnis  sei- 
ner wahren  Gestalt  besteht  darin,  dafs  man  ihm  alle  Gestalt 
abspricht  (p.  824,12),  mag  man  nun  das  zweimalige  na  iti  auf 
die  beiden  vorher  aufgestellten  Erscheinungsformen  (p.  825,9) 
oder  auf  die  Erscheinungsformen  und  Vorstellungsformen 
(p.  825,10)  oder  allgemein  auf  alles,  was  man  nur  wahrnehmen 
mag,  beziehen  (p.  825,11).  Somit  wird  von  Brahman  alles 
objektive  Sein  negiert  und  nur  sein  objektitätloses  Sein  als 
innere  Seele  bleibt  übrig  (p.  825,14).  Diese  Negation  aller 
Unters cliie de  an  Brahman  bedeutet  aber  [da  Brahman  das 
allein  wahrhaft  Seiende  ist]  eine  Negation  der  ganzen,  dem 
Brahman  fälschlich  aufgebürdeten  Erscheinungswelt  (p. 825,15); 
darum  wird  die  Formel  nett,  neti  in  Brih.  2,3,6  durch  die 
Worte  erklärt:  „denn  aufser  ihm  —  darum  heifat  es  «es  ist 
„nicht  so»  —  giebt  es  weiter  kein  anderes;"  er  selber  aber 
ist  nicht  nicht  (p.  826,6). 

Sonach  bleibt  als  einziges  Merkmal  des  Brahman  das  Sein 
bestehen,  und  zwar  ein  Sein,  welches  allem  empirischen  Sein 
entgegengesetzt  ist,  so  dafs  es,  diesem  gegenüber,  ebenso  wohl 
als  ein  Nichtsein  bezeichnet  werden  kann  (vgl,  S.  139). 

Aber  welches  sind  die  positiven  Merkmale  dieses  esoteri- 
schen, die  Negation  aller  Unterschiede  voraussetzenden  Brah- 
man? —  Der  spätere  Vedänta  nennt  deren  drei,  welche  den 
bekannten  Namen  des  Bi-ahman;  Sac-cid-änanda,  d.h.  „Sein, 
Geist  und  Wonne",  bilden;  dieses  Compositum,  welches,  so 
viel  uns  bekannt,  zuerst  in  der  Nrisinha-täpamya-vpanühad 
(Ind.  St.  IX,60.84.143.147.148.1M)  vorkommt,  findet  sich  in 
pankara's  Commentar  nirgends  und  scheiut  unserm  Autor  noch 
unbekannt  zu  sein.  Zwar  auch  er  erklärt  wiederholt,  da  wo 
von  Brahman  als  Wonne  die  Rede  ist,  dafs  diese  Bestimmung 
dem  esoterischen,  attributlosen  Brahman  zukomme  (p.  127,16. 
868,11),  hier  aber,  im  eigentlich  esoterischen  Teile,  ist  von  ihr 
nicht  die  Rede,  vielleicht,  weil  ^ankara  sie  als  Freiheit  von 
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Leiden  mit  unter  die  negativen  Bestimmungen  rechnet,  und 
Bo  bleibt,  neben  dem  Sein,  als  einzige  posiÜTe  Qualität  des 
esotcrjsclien  Bralimaii  die  Geistigkeit  übrig;  p.  808,2:  „Die 
„Schrift  erklärt,  dafs  das  unterschiedlose  Brahman  reine 
„Geistigkeit  und  frei  von  allem,  was  davon  verschieden  ist, 
„sei,  denn  sie  sagt  (Brih.  4,&,  13):  uwie  ein  Salzblock  kein 
„[unterschiedliches]  Innere  oder  Äufsere  hat,  sondern  durch 
„und  durch  ganz  aus  Geschmack  besteht,  so  fürwahr  hat  auch 
„dieser  Ätman  kein  [unterschiedliches]  Innere  oder  Äufsere, 
„sondern  bestellt  durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis.» 
„Das  heifst:  dieser  Ätman  ist  durch  und  durch  nichts  an- 
„deres  als  Geistiges;  das  Geistige  ist  seine  ausscbliefsliche 
„(nirantara)  Natur,  wie  der  Salzgeschmack  die  des  Salz- 
„klumpens." 

Wie  verhalten  sich  nun  die  beiden  allein  übrig  bleibenden 
Merkmale  des  Brahman,  Sein  und  Denken  (bodha)  zu  ein- 
ander? —  Die  Behandlung  dieser  von  andern  Commentatoren 
der  Brahmasütra's  erörterten  Frage  lehnt  tpankara  als  zweck- 
los ab  (p.  812,10)  und  bemerkt  dazu  nur  Folgendes:  1)  Brah- 
man kann  nicht  Sein  ohne  Denken  sein,  weil  dies  der  (eben 
citierten)  Schi-iftstelle  widerspricht,  und  weil  er  sonst  nicht 
das  Selbst  der  individuellen  Seele  wäre,  welche  geistiger  Natur 
ist;  2)  aber  auch  nicht  Denken  ohne  Sein,  weil  dies  unmög- 
lich ist;  3)  ebenso  wenig  Sein  und  Denken  in  ihrer  Vereinze- 
lung, weil  damit  eine  Vielheit  gesetzt  sein  würde,  die  bei 
Brahman  nicht  statthaft  ist;  somit  bleibt  nur  übrig,  daCs 
4)  das  Sein  gleich  dem  Denken  und  das  Denken  gleich  dem 
Sein  ist  (sattä  eva  hodko,  bodha'  eva  ca  sattä,  p.  813,7),  so  dafs 
zwischen  beiden  keine  gegenseitige  Äusschliefsung  stattfindet. 
„So  könnte  man  sagen",  fugt  (pankara  hinzu,  indem  er  über 
diese  für  uns  so  interessante  Frage  als  nebensächlich  hinweg- 
geht. 

Wir  aber  mochten  darauf  aufmerksam  machen,  dafs  beide 
Begriffe  zuletzt  zurückgehen  auf  den  der  Kraft.  Alles  Da- 
sein ist  seinem  ganzen  Wesen  nach  nichts  anderes  als  Mani- 
festation von  Kraft,  und  alles  Erkennen  läfst  sich  betrachten 
als  eine  Heaktion  gegen  den  Andrang  der  Eindrücke  und 
somit   als    eine  Bethatiguug   von   Kraft.     Dafs   das    indische 
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caittmyam  diesem  Begriffe  nahe  kommt,  haben  wir  schon  oben 
(S.  62)  bemerkt  und  werden  den  Belegen  dnzu  im  weitern 
Verlaufe  noch  begegnen. 

i.    Über  die  Erkennbarkeit   des  esoterischen 

Brahman. 

Nach  3,2,23-80. 

So  sehr  wir  dem  Vedänta  zustimmen,  wenn  er  eine  Er- 
gründung  des  Ansich seienden  nur  in  dem  eigenen  Ich  für 
möglich  hält  und  in  seiner  Metaphysik,  alles  Objektive  bei 
Seite  schiebend,  sich  allein  an  das  Subjekt  hält,  so  wenig 
können  wir  doch  mit  ihm  einverstanden  sein,  wenn  er,  un- 
geachtet der  Einwendungen  seiner  Gegner,  die  wir  S.  146  fg. 
kennen  gelernt  haben,  den  letzten  Urgrund  des  Seins  in  dem 
Subjekte  des  Erkennens  findet.  Die  Folge  davon  ist,  dafs 
er  sich  einen  unmittelbaren  Einblick  in  das  letzte  Wesen  der 
Dinge  verscblielst:  denn  das  Subjekt  des  Erkennens  kann  nie 
Objekt  für  uns  werden,  eben  weil  es  bei  jeder  Erkenntnis  als 
Subjekt  fungieren  mufs.  —  Wir  wollen  jetzt  sehen,  wie  der 
Inder  nichtsdestoweniger  eine  Erkennbarkeit  des  Subjektes, 
des  Geistes,  des  Brahman  zu  gewinnen  weifs. 

Unsere  Autoren  geben  zunächst  die  soeben  erhobene  Ein- 
wendung gegen  die  Erkennbarkeit  des  Brahman  ofien  zu: 
dasselbe  ist  das  Unoffenbare  (avyaktam),  nicht  Wahrnehmbare, 
weil  es  bei  aller  Wahrnehmung  als  Zuschauer  (aäkshin),  d.  h. 
als  Subjekt  des  Erkennens,  in  Anspmch  genommen  wird 
(p.  827,3),  Trotzdem  aber  bleibt  eine  Möglichkeit,  Gott  zu 
erkennen:  der  Yogin  nämlich,  d.  h.  hier  der  mit  Gott  Eins- 
gewordene, sieht  ihn  im  Zustande  des  Samr&dkanam^  wörtlich : 
der  Vollbefriedigung,  welchen  Qankara  erklärt  als  ein  sich- 
Versenken  (pra-ni-dhänam)  in  fromme  Meditation  (p.  827,10). 
Diesen  Zustand  schildert  die  Schrift  (Kä^h.  4,1)  wie  folgt: 

„Nach  auswärts  hat  die  Höhlungen  gebohrt 
„Der  durch  sich  selbst  ist,  darum  sieht  der  Meusch 
„Nach  auTseu  nur,  nicht  in  die  inn're  Seele;  — 
„Ein  Weiser  wohl  sah  umgewaudten  Auges 
„Das  inn're  Selbst,  Unsterblichkeit  ersehnend." 
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Aber  besteht  nicht  auch  hierbei  die  Sclieidung  von  Subjekt 
und  Objekt,  zwischen  dem,  welcher  sich  versenkt  und  dem, 
worein  er  sich  versenkt  (p.  828,6)?  —  Unsere  Autoren  ver- 
neinen diese  Frage,  wissen  sich  aber,  zur  Begründung  ihrer 
Ansicht,  nur  auf  Gleichnisse  und  Schrifletellen  zu  bei-ufen. 
Sie  erinnern  zunächst  daran,  dafe  diese  Scheidung  nur  ver- 
möge der  Bestimmungen  (vpddki)  besteht  (p.  828,11),  dafs 
diese  aber  nur  auf  dem  Nichtwissen  beruhen,  nach  dessen  Ab- 
schüttelung  die  individuelle  Seele  mit  der  höchsten  identisch 
sei  (p.  829,3);  sie  vei^leichen  diese  Identität  mit  der  zwischen 
der  Schlange  und  ihren  Ringelungen  (p.  830,1),  zwischen  der 
Sonne  und  ihrem  Lichte  (p.  830,5),  sie  machen  geltend,  dafs 
die  in  der  Vereinigung  liegende  Erlösung  unmöglich  werde, 
wenn  man  die  Trennung  für  real  im  strengsten  Sinne  halte 
(p.  830,13)  und  folgern  aus  der  Schrift,  dafs  mit  Vernichtung 
der  Vielheit  nur  das  Erkennende  in  uns  und  somit  der  Ätman 
als  Einheit  übrig  bleibe  (p.  831,7);  —  aber  eine  Erklärung 
dieser  Verschmelzung  von  Subjekt  und  Objekt  (wie  sie  that- 
sächlich  in  den  Phänomenen  der  ästhetischen  Kontemplation 
und  der  religiösen  Audacht  stattfindet)  kann  aus  ihren  Er- 
örterungen nicht  entnommen  werden. 

5.    Über   etliche    uneigentlich   von   Erahman 
gebrauchte  Ausdrucke. 

Der  Vollständigkeit  halber  möge  hier  der  Abschnitt  3,2,31—37 
kurz  berührt  werden,  in  welchem  anhangsweise  einige  Aus- 
drücke ihre  Besprechung  finden,  welche  scheinbar  der  Negation 
alles  Seins  aufser  Brahman,  seiner  Allerfüllung  und  Allgegen- 
wart Abbruch  thun. 

1.  Brahman  wird  „die  Brücke,  welche  diese  Welten  aus- 
einanderhält", genannt  (S.  174,  vgl.  S.  143-144),  woruntei"  man 
gewöhnlich  ein  Aggregat  aus  Holz  und  Erde  versteht,  zum 
Zwecke,  eine  zusammenhängende  "Wassermasse  zu  durchschnei- 
den (p.  832,2);  ja,  ee  ist  von  einem  Überschreiten  dieser  Brücke 
die  Bede,  und  dieses  alles  scheint  etwas  anderes  aufser  Brah- 
man vorauszusetzen  (p,  832,4).  —  Hierauf  ist  zu  entgegnen, 
dafs  Brahman    nur   d^in   mit  einer  Brücke  verglichen  wird, 


by  Google 


232         Erster  Teil:  Theologie  oder  die  Lehre  vom  BrahmEin. 

dafs  er  die  Welt  und  ihre  Grenzen  (oder  Ordnungen,  z.  B. 
Kasten,  Äprama's  u,  s.  w.,  p.  258,1)  auseinanderhält  (p.  834,12), 
wie  die  Brücke  Ihre  Ufer  [was  sie  allerdings,  zumal  nach  der 
oben  angegebenen,  primitiven  Definition  derselben,  nicht  thut]; 
das  Überschreiten  der  Brücke  aber  (S.  174)  soll  nur  das  Er- 
langen des  Brahman  bedeuten,  wie  man  ja  auch  sagt:  „er  hat 
die  Grammatik  durch",  um  auszudrücken,  dafs  einer  sie  be- 
sitzt (p.  834,15). 

2.  Weiter  wird  Brahman  wiederholt  durch  Mafsbestim- 
mungen  wie  „vierfüfsig,  achtklauig,  sechzehnteilig"  bezeichnet, 
was  eine  Beschränktheit  desselben  vorauszusetzen  scheint,  denn 
alles  Mefsbare  ist  von  begrenzter  GrÖfse  (p.  832,9).  —  Indes 
geschieht  dies  nur,  um  ihn  unserm  [beschränkten]  Verstehen, 
wie  Bädaräyana  sagt,  unserer  Verehrung,  wie  Qankara  erklä- 
rend hinzufügt,  näher  zu  bringen  (p.  835,1.4);  denn  es  ist  für 
den  Menschen  nicht  möglich,  das  Unwandelbare,  Unendliche 
zu  fassen  (p.  835,7). 

3.  Wiederholt  ist  von  einer  Verbindung  der  höchsten  mit 
der  individuellen  Seele  und  wiederum  (in  der  Kap.  IX, 6, 
S.  151  fg.  besprochenen  Stelle)  von  einer  (durch  sie  bedingten) 
Spaltung  innerhalb  des  Brahman  die  Rede,  vermöge  deren 
zwei  Teile  desselben  wie   die  Reiche  Mägadha  und   Vaideha 

neinander  abgegrenzt  werden  (p.  832—833).  —  Beides  aber 
lieht  nur  unter  dem  Gesichtspunkte  der  Bestimmungen 
dhi),  über  deren  Verhältnis  zu  Brahman  im  Vorigen  ge- 
lelt  worden  ist  (p,  836,7).  Die  Verbindung  der  individuel- 
ieele  mit  Brahman  ist  in  Wahrheit  ein  Eingehen  derselben 
ir  eigenes  Selbst  (p.  836,15),  und  die  Spaltung  in  Brah- 
ist  ebenso  wenig  real,  wie  die  zwischen  dem  Welträume 
dem  Räume  innerhalb  des  Leibes  (p.  837,5).  Somit  ist 
esen,  dafs  es  nichts  aufser  Brahman  giebt  (p.  837, 10),  dafs 
ilem  innerlich  (p.  837,16)  und  allgegenwärtig  ist  (p.  838,3). 
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So  wie  bisher  wird  auch  Jm  weitern  Verlaufe  unser  Be- 
mühen auf  eine  möglichst  treae  Eeproduktion  der  Gedanken 
des  Bädariyana  und  ^ankora  gerichtet  sein,  der  Art,  dafs  wir 
uns  allen  Deuteins  an  denselben  enthalten  und  alle  eigenen 
Zwischenbemerkungen  unmifsTerständlich  als  solche  kennzeich- 
nen. Diese  Treue  erstreckt  sich  auf  den  ganzen  materiellen 
Inhalt  des  von  uns  zu  analysierenden  Werkes,  nicht  aber  auch 
auf  die  Form  desselben;  wir  nehmen  die  Gedanken  auf,  wie 
wir  sie  finden,  in  ihrer  Anordnung  aber  und  systematischen 
Verkn&pfting  lassen  wir  uns  nur  durch  die  innere,  in  dem 
Gedankenkomplexe  selbst  liegende  Notwendigkeit  leiten,  und 
diese  nötigt  uns  häufig,  von  der  Anordnung  des  Grundwerkes 
erheblich  abzuweichen. 

Dafs  diese  letztere  nämlich  dei"  Natur  der  Sache  nicht  ent- 
spricht, beruht  auf  mehi-eren  Gründen.  Zunächst  ist  die  Ten- 
denz der  Brahmasätra's  eine  polemische.  Die  Auseinander- 
setzung mit  den  Gegnern  der  Vedäntalehre,  welche  wir,  un- 
senn  gegenwärtigen  Zwecke  gemals,  nur  da  herbeiziehen,  wo 
sie  auf  das  eigene  System  neues  Licht  wirft,  tritt  bei  unsem 
Autoren  in  den  Vordergrund,  während  die  wesentlichsten 
Dogmen,  eben  weil  sie  dem  indischen  Denken  nicht  wie  uns 
neu  und  fremd,  sondern  von  Hause  aus  geläufig  und  gewisser- 
mafsen  selbstverständlich  sind,  nicht  selten  eine  untergeordnete 
Behandlung  erfahren.  Sodann  ist  es  das  principielle  Bestreben 
der  Philosophen  des  Vedänta,  alle  ihre  Lehren  in  erster  Linie 
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aus  dem  Veda  abzuleiten  und  die  rationelle  Begründung  der- 
selben, wiewohl  dieselbe  keineswegs  fehlt,  nur  nebenbei  und 
anhangsweise  zu  liefern,  wodurch  häufig  als  Folgesatz  erscheint, 
was  seiner  Natur  nach  der  eigentlich  tragende  Grundsatz  ist. 
Hierzu  kommt,  was  die  indischen  Philosophen  überhaupt  kenn- 
zeichnet, dafs  sie  einerseits  wunderbar  tiefe,  von  keinem  an- 
dern Volke  des  Altertums  erreichte  Einsichten  und  daneben 
anderseits  einen  gänzlichen  Mangel  an  ästhetischem  Gestal- 
tungsvermögen bekunden,  demzufolge  sie  fast  ohne  jede  Or- 
ganisation' des  Stoffes  sich  vom  Strome  treiben  lassen,  haupt- 
sächlich darauf  bedacht,  hei  jeder  Frage  ein  pro  und  contra 
herauszufinden,  welches  ihrer  in  hohem  Grade  entwickelten 
dialektischen  Streitsucht  Genüge  leistet,  mag  dasselbe  nun  zur 
Klärung  der  Sache  beitragen,  •■.der  auch  dieselbe  stören  und 
verdunkeln.'^  Die  Folge  davOn  ist,  dafs  dieselben  Grund- 
gedanken immer  wieder  neu  bis  zur  Ermüdung  abgehandelt 
werden,  ohne  dafs  doch  überall  eine  rechte  Einsicht  in  ihren 
Zusammenhang  mit  dem  Ganzen  des  Systems  und  damit  in 
sie  seihst  erreicht  würde. 

So  lange  wir  nicht  davon  abgehen,  mit  dem  Inhalte  des 
Vedäntasystemes  auch  die  äufsere  Form  desselben,  wie  sie  in 
den  Brahmasfltra's  vorliegt,  wiederzugeben,  kann  die  Vortreff- 
lichkeit der  indischen  Gedanken  schwerlich  begriffen  werden, 
und  nur  darum  hat  Colebrookc's  dankenswerte  Übersicht  der- 
selben so  wenig  gewirkt,  weil  sie,  abgesehen  von  ihrer  Kurze 
und  dem  (sehr  bedenklichen)  Hereinziehen  verschiedener  Com- 
mentare,  sich  aiif  eine  methodelose  Excerpierung  des  Grund- 
werkes beschränkte,  wodiirch  die  volle  Einsicht  in  den  innem 
Zusammenhang  des  Systemes  nicht  nur  für  den  Leser,  sondern 
auch  für  den  Verfasser  selbst  verloren  ging;  —  die  im  Ge- 
fühle hiervon  als  Anhang  beigefügte  Skizze  nach  dem  Vedänta- 
mra  konnte   diesem  Mangel  nicht  abhelfen,   da  derselbe  von 


"  So  grofe  in  diesem  Pimkte  die  Ähnlichkeit  mit  der  Scholastik  des 
occidentalischen  Mittelalter  ist,  so  grofs  ist  anderseits  die  Veraohieden- 
heit:  dort  die  Bibel,  liier  der  Veda  (^1.  Anm.  52),  dort  Aristoteles,  hier 
eigenes  Nachdenken,  dort  Glaubenszwaog,  liier  Entschliefsung  zur  vedischea 
Grundlage  atis  freier  Überzeugung. 


by  Google 


XV.  Vorbemerkungen  und  Änordnui^.  237 

wesentlich  andern  Gesichtspunkten  als  denen  des  Qankara  aus 
das  System  aufbaut. 

Die  Durcheinander  wirrung  des  Stoffes  in  dem  Werke, 
welches  uns  beschäftigt,  ist  nirgends  empfindlicher,  als  auf 
dem  Gebiete  der  Kosmologie,  welche  1,4,23—2,3,15  ab- 
gehandelt wird,  wozu  noch  der  Schlufs  von  2,4  und  3,2  (näm- 
lich 2,4,20-22  und  3,2,38-41)  und  Einzelnes  aus  dem  Seelen- 
wauderungsteile  3,1  (z.  B.  3,1,20-21.  3,1,24)  zu  entnehmen 
ist.  — 

Durch  unsere  Ausführungen  in  Kap.  VI  und  die  anhangs* 
weise  beigefügte  Übersetzung  aus  4,3,14  haben  wir  das  Vor- 
handensein des  Gegensatzes  einer  exoterischen  und  esoterischen 
Lehre  für  alle  Teile  des  Systems  bewiesen.  Ist  dieser  Gegen- 
satz aber  einmal  vorliegend,  so  kann  er,  seiner  Natur  nach, 
für  die  Disposition  des  Stoffes  nicht  anders  als  grundbestim- 
mend wirken.  Nicht  so  ist  es  bei  unsern  Autoren:  in  ihrem 
kosmologischen  Teile  entwerfen  sie  im  allgemeinen  die  exo- 
terische  Schöpfungslehre,  verwickeln  sich  dabei  von  Punkt  zu 
Punkt  in  Widersprüche,  deren  Losung  sie  durch  Appellation 
an  die  esoterische  Lehre  suchen,  um  sodann,  gleich  als  wäre 
nichts  geschehen,  in  der  Ausmalung  des  empirischen  Welt- 
bildes ruhig  fortzufahren,  während  doch  der  ganze  Realismus, 
auf  dem  es  beruht,  wiederholt  schon  durchbrochen  und  in 
seiner  Unzulänglichkeit  erwiesen  ist.  Dabei  findet  sich  nir- 
gendwo eine  scharfe  Abgrenzung;  vielmehr  giebt  sich  die  (in 
der  Stelle  auf  S.  118  deutlich  ausgesprochene)  Tendenz  kund, 
die  exoterischen  Schriflworte  im  Sinne  der  esoterischen  um- 
zudeuten, ein  Unterfangen,  welches  im  kosmologischen  Teile 
insbesondere  zu  der  ebenso  schwierigen  wie  verfehlten  Unter- 
suchung über  den  KausalitätsbegrifF  den  Änlafs   gegeben  hat. 

Um  Klarheit  in  die  Sache  zu  bringen  und  doch  unsern 
Autoren  in  keiner  Weise  Gewalt  anzuthun,  werden  wir  zu- 
nächst (Kap.XVI)  Brahman  als  Schopfer  und  dann  (Kap.  XVII) 
die  Erschaffung  der  Natur,  beides  im  exoterischen  Sinne  be- 
handeln, woran  sich  die  spärlichen  naturwissenschaftlichen 
Züge,  die  sich  hier  und  da  in  dem  Werke  zerstreut  finden, 
zu  einer  Gesamtheit  vereinigt  anscliliefsen  mögen.  In  einem 
weitern  Kapitel  (XVIII)  werden  wir   alle    die    im   Verlaufe 
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auftretenden  Probleme  zusammenfassen,  deren  Lösung  unsere 
Autoren  durch  ein  jedesmaliges  Überspringen  in  die  esoterische 
Naturlehre  bewerkstelligen.  Ehe  wir  zur  letztern  uns  wenden, 
werden  wir  uns  weiter  mit  dem  Kausalitatsbegrifie  unserer 
Philosophen  befassen  müssen  (Kap.  XIX),  denn  in  ihm  finden 
sie,  abgesehen  von  rein  theologischen  Argumenten,  die  Be- 
rechtigung zur  esoterischen  Lehre  von  der  Identität  der  Welt 
mit  Brahman.  Erst  nach  Darstellung  dieser  Identitätslehre 
(Kap.  XX)  kann  dann  die  auf  ihr  beruhende  Losung  der  drei 
Kapitel  früher  aufgeworfenen  Probleme  nach  Mafsgabe  des  im 
Grundwerke  vorliegenden  Materiales  erfolgen  (Kap.  XXI). 
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1.   Über  das  Motiv  der  Schöpfung. 

Nach  2,1,32-33. 

Wir  haben  Brahman  kennen  gelernt  als  ein  geistiges  We- 
«en;  als  solches  scheint  er  bei  seinen  Handlungen  eines  Mo- 
tives  zu  bedürfen.  Denn  wir  sehen  im  Leben,  wie  ein  geistiges 
Wesen,  welches  erkennt  bevor  es  handelt,  z.  B.  ein  Mensch, 
zu  keinem  Vornehmen,  sei  es  grofs  oder  gering,  sich  anschickt, 
ohne  dafs  ihn  ein  Motiv  dazu  triebe  (p.  488,12).  Die  An- 
wendung dieser  Erfebrungsregel  auf  Brahman  wird,  wie  es 
scheint,  auch  durch  die  Schrift  bestätigt,  wenn  sie  lehrt  (siehe 
S.  186),  dafs  ihm  die  Welt  nicht  um  der  Welt  willen,  sondern 
um  seiner  selbst  willen  lieb  ist  (p.  489,2).  —  Nimmt  man  nun 
ein  Motiv  Gottes  an,  welches  ihn  zur  Schöpfung  der  Welt 
bestimmte,  so  widerspricht  dies  seiner  Ällgenugsamkeit  (pari- 
triptatvamj,  nimmt  man  aber  kein  solches  an,  so  wird  das 
Schaffen  unmöglich  (p.  489,6).  —  Oder  soll  man  dafür  halten, 
dafs  Brahman,  wie  ein  unsinniger  Mensch,  anfs  Geratewohl 
und  ohne  Motiv  zum  Schaffen  geschritten  sei?  Dieses  wiederum 
würde  seiner  All  Weisheit  (sarvajnatvam)  widersprechen. 

Man  mufs  wohl  annehmen,  dafs,  wie  ein  Fürst  oder  Grofser, 
welcher  alles  hat,  was  er  wünscht,  auch  ohne  weiteres  Motiv 
zum  blofsen  Spiele  und  Zeitvertreib  etwas  vornimmt  (p.  490, 1), 
oder,  wie  das  Ausatmen  und  Einatmen  ohne  äufseres  Motiv 
von  selbst  vor  sich  geht  (p.  490,2),  so  auch  Gott  von  selbst 
nnd  ohne  Motiv  zum  blofsen  Spafse  (lila;  vgl.  den  jcat;  KaG^uv 
des  Heraklit)  die  Welt  geschaffen  hat;  denn  ein  weiteres  Mo- 
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tiv  geben  Naclideaken  und  Schriftoffenbarung  niclit  an  die 
Hand'^,  auch  ist  es  nicht  möglich,  Gott  seibat  darüber  zu 
befragen  (p.  490,6).  Übrigens  scheint  nur  uns  die  Anordnung 
dieser  "Weltscheibe  etwas  so  schwieriges  zu  sein,  für  Gott  hin- 
gegen ist  sie,  vermöge  seiner  unermefslichen  Allmacht,  ein 
blofscs  Spiel  (p.  490,8),  Und  wenn  im  Leben  selbst  zum 
Spiele  immer  ein  schwaches  Motiv  vorhanden  sein  mufs,  so 
ist  doch  bei  Gott  gar  kein  solches  anzuuehmen,  weil  die 
Schrift  verbietet,  ihm  ein  Verlangen  zuzuschreiben  (p.  490,9). 
Dafs  er  deswegen  nicht  zum  Handeln  schreiten  könne,  ist 
gegen  die  Schriftlehre  von  der  Schöpfung,  dafs  er  unsinnig 
und  aufe  Geratewohl  gehandelt  habe,  gegen  die  Lehre  von 
seiner  Allweisheit  (p.  490,11). 

Übrigens,  so  schliefst  Qankara  diesen  Abschnitt,  darf  man 
nicht  vergessen,  dafs  die  ganze  Schöpfungslehre  sich  nur  auf 
diese  vom  Nichtwissen  aufgestellte  Welt  der  Namen  und  Ge- 
stalten bezieht,  und  dafs  sie  eigentlich  nur  den  Zweck  hat, 
die  Identität  der  Natur  mit  Brahman  zu  lehren  (p.  491,1);  — 
eine  Bemerkung,  welche  auch  für  das  gilt,  was  wir  weiter 
darzustellen  haben,  und  aus  dem  Streben  entspringt,  auch  die 
esoterische  Schriftlehre  als  vollgültig  festzuhalten. 


2.   Brahman   ist  die  bewirkende  und  zugleich 
die  materielle  Ursache  der  Welt. 


Brahman  ist  zu  Eingang  des  Werkes  (1,1,2)  definiert  wor- 
an als   „dasjenige,  wodurch   Ursprung  «,  s.  w,  [Bestand   und 

"*  Ein  solches  Motiv  liegt  allerdings  im  Systeme  vor,  nnd  unser  Aator 
immt  wohl  nur  darum  nicht  darauf,  weil  er  den  Begriff  des  Motives  von 
:m  des  eigenen  (egoistischen)  Interesses  nicht  zu  trennen  weire.  Es  ist 
«h  dem  Vedänta  die  innerste  fiestimmung  dieser  Welt,  der  Schauplatz 
sein  für  die  Vergeltung  der  Werke  eines  frühem  Daseins,  und  die 
:tte  dieser  Daseine  erstreckt  sich  für  jedes  Individuum  rückwärts  in 
imitum.  Nach  diesen  frühem  Werken  richtet  sich  Gott  bei  der  Ter- 
iluug  von  Wohl  und  Wehe  im  einzelnen,  und  in  ihnen  allein  ist  auch  der 
'und  zu  suchen,  warum  er  die  Welt  nach  ihrem  jedesmaligen  Untergange 
oder  neu  schaffen  mufs;  denn  die  Frucht  der  Werke  überdauert  jeden 
itergang  und  erfordert  zu  ihrer  Sühnung  immer  wieder  ein  neues  Dasein. 
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Untergang]  der  Welt  jirt"  (vgl.  die  Definitionen,  S.  132),  also 
als  die  Ursache  der  Welt.  Das  Wort  „Ursache"  kann 
aber  zweierlei  bedeuten,  entweder  die  materielle  Ursache 
(prakriti,  upddänam),  oder  die  bewirkende  Ursache  (ni- 
mittam);  so  ist  die  Ursache  des  Gefäfses  einerseits  der  Thon, 
.anderseits  der  Töpfer,  die  des  Goldschmuckes  einerseits  das 
Gold,  anderseits  der  Goldschmied  (p.  396,10).  —  Es  fragt 
sich,  in  welchem  Sinne  Brahman  als  die  Ursache  der  Welt 
zu  betrachten  ist? 

Man  könnte  meinen,  dafs  Brahman  nur  als  die  bewirkende 
Ursache  der  Welt  gelten  kann,  weil  es  von  ihm,  ehe  er  zum 
Schaffen  schreitet,  heifst:  „er  beabsichtigte"  (S.  146),  und  weil 
er  „der  Herr"  (i^ara)  genannt  wird;  beides  scheint  nur  auf 
eine  bewirkende  Ursache  zu  passen  (p,  397,5.8).  —  Dazu 
kommt,  dafs  Ursache  und  Wirkung  gleichartig  sein  müssen; 
die  Welt  nun  ist  vielheitlich,  ungeistig  und  unrein  (p.  397,10), 
was  auf  Brahman  nicht  pafst  und  eine  materielle  Ursache 
neben  ihm  als  Tr^erin  dieser  Qualitäten  zu  fordern  scheint 
(p.  398,1). 

Die  Antwort  auf  diese  Bedenken  lautet,  dafs  Brahman 
beides,  sowohl  die  materielle  als  auch  die  bewirkende  Ursache 
der  Welt  ist  (p.  398,3). 

Die  Begründung  dieser  Behauptung  an  der  Eingangsstelle 
der  Kosmologie,  von  der  wir  hier  handeln,  ist  eine  rein  theo- 
logische (durch  Berufiing  auf  Vedastellen)  und  kann  auf  dem 
Standpunkte,  den  wir  Zunächst  einnehmen,  keine  andere  sein, 
weil  (ganz  abgesehen  von  dem  beregten  Bedenken  der  Un- 
gleichartigkeit  von  Welt  und  Brahman,  welches  hier  von  un- 
sem  Autoren  noch  übergangen  und  erst  bei  einer  spätem 
Diskussion  wieder  aufgenommen  und  in  Betracht  gezogen 
wird,  vgl.  Kap.  XVIII,  l,a)  eine  Auflösung  des  Begriff  der 
Materie  von  dem  empirischen  Standpunkte  aus,  den  wir  hier 
noch  nicht  überschritten  haben,  unmöglich  ist,  indem  vielmehr 
die  allein  richtige  Konsequenz  dieses  Standpunktes  die  Ewig- 
keit der  Materie  sein  würde. 

Unter  diesen  Umständen  ist  es  begreiflich,  dafs  ^nkara 
sich  hier  begnügt,  auf  die  Schriftstellen  hinzuweisen,  nach 
welchen  mit  der  Erkenntnis  des  Brahman  alles  erkannt   ist, 
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in  welchen  er  mit  dem  Thone  vei^lichen  wird,  dessen  Um- 
wandlungen alle  auch  nur  Thon  sind;  wie  es  denn  z.  B.  aus- 
drücklich heifst,  vor  dem  Urspning  sei  nur  eines  gewesen 
ohne  zweites,  Brahman  habe  begehrt,  vieles  zu  sein,  er  habe 
selber  sich  selbst  gemacht,  er  sei  die  Geburtestätte  der  Wesen, 
er  lasse  sie  herroi^ehen  aus  sich  und  ziehe  sie  wieder  zurück 
wie  die  Spinne  den  Faden,  u.  s.  w.  u.  s.  w.  (p.  398—403).  Zum 
Schlüsse  fertigt  unser  Autor  die  oben  gemachten  Einwendun- 
gen und  die  Berufung  auf  die  £r&hrung  mit  der  Erklärung 
ab  (übersetzt  S.  98),  es  brauche  sich  hier  nicht  zu  verhalten 
wie  in  der  Er&hrung,  denn  es  sei  hier  nicht  von  einem  Gegen- 
stände der  Vemunfterkenntnis  (anumänam),  sondern  der  Offen- 
barung die  Rede  (p.  403,7),  und  verweist  übrigens  auf  die 
spätem  Untersuchungen. 


3.    Brahman  schafft  ohne  HülfsmitteL 
Nach  2,1,24-25. 

Weit  von  der  eben  behandelten  Untersuchung  abgetrennt, 
obwohl  sachlich  in  nächster  Beziehung  zu  derselben  stehend, 
ja  teilweise  mit  ihr  zusammenfallend  ist  die  Fr^e  nach  den 
Hülfsmitteln,  deren  sich  Brahman  beim  Schaffen  bedient  Wie 
dort  durch  Citate  aus  dem  Veda,  so  wird  hier  die  Beweis- 
führung durch  Beispiele  aus  der  Natur  bewerkstelligt;  ist 
sie  darum  auch  (aus  dem  oben,  S.  241,  besprochenen 
Grunde)  nicht  weniger  unzulänglich,  so  bietet  sie  doch  ein 
gewisses  Interesse,  weil  sie  allerlei  Beiträge  zur  Natur- 
anschauung der  Inder  mithält,  daher  wir  das  in  Rede  stehende 
Adhikaranam  2,1,24-25  (p.  475-479)  nahezu  wörtlich  wieder- 
geben : 

Man  könnte  einwenden:  es  geht  nicht  an,  das  geistige 
Brahman  allein  und  ohne  anderes  als  Ursache  der  Welt  an~ 
zunehmen,  weil  zu  einem  Schaffen  allerlei  Hülfsmittel  erforder- 
lich sind;  so  nehmen  im  Leben  die  Töpfer  u.  s.  w-,  wenn  sie 
Gefäfse,  Gewebe  u.  dgL  machen  wollen,  allerlei,  wie  Thon, 
Stab  und  Rad  oder  Fäden  zur  Hülfe;  und  so  kann  man  auch 
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nicht  annehmen,  dafs  Brahman  ohne  alle  Hülfsmittel  die  Welt 
schaffe.  —  Hierauf  ist  zu  erwidern,  dafs  die  Schopfiing  durch 
die  specifieche  Beschaffenheit  der  Substanz  (draBya-Süahhava- 
m^eshäd,  d.  h.  des  Brahman)  zu  Stande  kommt,  ähnlich  wie 
die  Verwandlung  der  Milch  in  saure  Milch,  des  Wassers  in 
Eis  ohne  ein  äul'seres  Hülfemittel  vor  sich  geht.  Allerdings 
wirkt  bei  der  Umwandlung  der  Milch  in  saure  Milch  die 
Wärme  mit;  doch  befolgt  dabei  die  Milch  allein  die  in  ihr 
liegenden  Umwandlungagesetze,  und  der  Procefs  wird  durch 
die  Wärme  nur  beschleunigt.  Läge  in  der  Milch  nicht  schon 
die  Kraft,  saure  Milch  zu  werden,  so  würde  die  Wärme  auch 
nicht  dazu  verhelfen;  indem  z,  B.  Wind  oder  Äther  durch 
Wärme  nicht  zu  saurer  Milch  werden  können.  Das  Hinzu- 
treten des  Mittels  vervollständigt  nur  den  Procefs;  aber  selbst 
einer  solchen  Vervollständigung  bedarf  es  bei  Brahman  nicht, 
da  dasselbe  die  erforderlichen  Kräfte  (foAfi,  wovon  demnächst) 
vollständig  in  sich  tragt. 

Allerdings  sind  Milch  u,  s.  w.  ungeistige  Substanzen,  und 
bei  geistigen  Wesen,  wie  z.  B.  bei  dem  Töpfer,  sehen  wir  ein 
Zuhülfenehmen  von  Werkzeugen.  So,  könnte  man  meinen, 
müsse  es  auch  bei  Braliman  sein,  da  er  gleichfalls  ein  geistiges 
Wesen  ist.  —  Darauf  ist  zu  entgegnen,  dafs  auch  Gotter, 
Ahnen  und  ^ishi^s,  die  doch  geistige  Wesen  sind,  durch  ihre 
Macht,  oline  jedes  äufsere  Mittel,  zufolge  der  ihnen  einwoh- 
nenden Oberherrlichkeit  allein  durch  die  Meditation  viele  man- 
nigfach gestaltete  Leiber,  Paläste,  Wagen  u.  s.  w.  schaffen,  wie 
dies  die  Hymnen  und  Brähmana^s,  sowie  die  epischen  und 
mythologischen  Werke  bezeugen.  Femer  ist  daran  zu  erin- 
nern, dafs  die  Spinnen  aus  sich  selbst  die  Fäden  entlassen, 
dafs  die  Kranichweibchen  ohne  Samen  befruchtet  werden,  und 
dafs  die  Lotosblumen  ohne  äufseres  Vehikel  von  einem  Teiche 
zum  andern  wandern.  Will  man  das  Zutreffen  dieser  Ver- 
gleiche bestreiten,  weil  die  Götter  nur  durch  Zuhülfenahme 
der  LeibUchkeit,  nicht  durch  ihr  geistiges  Selbst  allein  ihre 
Thaten  verrichten,  weil  bei  den  Spinnen  der  Speichel,  nach- 
dem er  durch  Verzehren  kleinerer  Tiere  steif  geworden,  zum 
Faden  wird,  weil  die  Kranichweibchen,   indem  sie  den  Ton 
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des  Donners  hören,  befruchtet  werden  *^,  weil  die  Lotosblumen 
nicht  durch  ihren  ungeistigen  Körper,  sondern  sofern  sie  mit 
Geistigem  beseelt  sind,  in  den  Teichen  wandern,  sowie  auch 
die  Schlingpflanzen  an  den  Bäumen,  —  so  ist  zu  erwidern, 
dafs  die  genannten  Wesen  doch  nicht  so  wie  der  Töpfer  zu 
ihrer  Thätigkeit  sich  iuTserhcher  Werkzeuge  bedienen,  und 
dafs,  sowie  sie,  auch  Brahman,  worauf  es  uns  ankommt,  beim 
Schaffen  keine  äufserlichen  Mittel  zur  Hülfe  nimmt. 

—  Die  mangelhafte  Kenntnis  der  Natur  und  die  Schwäche 
der  Argumentation  auf  diesem  Gebiete  bedarf  nach  der  mit- 
geteilten Probe  keines  weitern  Commentares. 

4.   Brahman  und  die  Naturkräfte. 
Nach  2,1,30  und  1,3,30. 

Bei  allen  Betrachtungen  dieses  Teiles  ist  wohl  im  Auge 
zu  behalten,  dafs  der  indische  Schopliingsbegriff  sich  von  dem 
bei  uns  üblichen  wesentlich  unterscheidet.  Denn  während  wir 
darunter  ein  einmaliges  und  somit  zeitliches  Erscbaffensein  der 
Welt  verstehen,  so  wird  das  Bewufstsein  der  Vedäntisten  von 
der  Vorstellung  beherrscht,  dafs  von  Ewigkeit  her  und  in 
Ewigkeit  hinein  die  Welt  periodisch  aus  dem  Brahman  hervor 
und  wieder  in  dasselbe  zurückgeht;  und  zwar  beides  unzählige 
Male:  „der  vergangenen  und  der  zukünftigen  Weltperioden 
(kalpa)  ist  kein  Mafs",  wie  eine  p.  495,10  citierte  Puräna- 
Stelle  lautet. 


"  p.  477,15:  baläkä  ca  antarena  eva  gukram  garbham  dhatte; 
p.  768,6:  biüakä  api  antartna  eva  retahsekam  garbham  dhatta',  iti  loke 
r&dhih;  p.  478,8:  baläkä  ca  stmiaytttitt-rava-fravanäd  garbham  dhattt. 
Diese  Angabeo  koaneu  zur  Aufhellung  der  Stelle  Meghadüla  v.  9  dienen, 
welche,  wie  es  nach  der  Note  bei  Stenzler  S.  29  scheint,  bisher  anders 
verstanden  wurde: 

garbha-Mh&na-hahana-paricayän  nänom  Ahaddha-maläh 
seeishyimte  nayana-atibhagam  hht  bhavantam  bal^cäh 

„Sicherlich  werden  [dich,  o  Wolke],  wenn  du  das  Auge  eriireuenil  in  der 
„Luft  schwebst,  mit  geschlungenen  Beigen  die  Kranich  weih  chen  ehren, 
,,  indem  sie  [ans  deinem  Heraufziehen]  schliefsen  (colligunt),  dafa  der  Augen- 
„blick  zum  Empfangen  der  Leibesfrucht  [im  Gewitter]  fUr  sie  herannabt." 
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Aber  wie  kommt  es,  dafs  die  Welt  in  allen  ihren  Neu- 
schöpfungen sich  ihrem  Wesen  nach  gleich  bleibt?  —  Diese 
Frage  nötigt,  in  der  Natur  des  Brahman  selbst  den  Grund 
für  diese  Konstanz  zu  suchen. 

Und  ferner:  wie  können  aus  dem  einheitlichen  Brahman 
die  mannigfaltigen  Erscheinungen  der  Natur  entspringen?  — 
Auch  für  diese  Mannigfaltigkeit  mufs  der  zureichende  Grund 
in  Brahman  vorhanden  sein. 

In  diesen  Postulaten  haben  wir  die  Motive  zu  suchen  für 
die  Lehre  von  den  mancherlei  Kräften  (^akti),  welche  in 
Brahman  enthalten  sind,  und  auf  deren  Ähnlichkeit  mit  der 
platonischen  Ideenlehre  wir  schon  S.  73—74  hingewiesen 
haben. 

Leider  findet  sich  dieser  wertvolle  Gedanke  in  uuserm 
Systeme  sehr  wenig  entwickelt;  nur  sporadisch  taucht  er  au^ 
und  seine  Haltung  ist  eine  unsichere;  zuweilen  erscheinen  die 
Kräfte  des  Brahman  als  ein  blofser  Ausdruck  für  seine  All- 
macht, zuweilen  bedeuten  sie  die  Samenkräfte  der  Dinge, 
welche  beim  Weltuntergang  keimartig  in  Brahman  eingehen, 
um  bei  der  Neuschöpfung  wieder  aus  ihm  hervorzutreten. 
Wir  wollen  kurz  zusammenfassen,  was  sich  hier  und  da  zer- 
streut darüber  vorfindet. 

„Dafs  das  einheitliche  Brahman  die  mannigfache  Ausbrei- 
tung der  Erscheinungswelt  hervorbringt",  heifst  es  p.  486, 10, 
,,ist  dadurch  erklärliclf,  dafs  dasselbe  sich  mit  mannigfachen 
Kräften  verbindet."  Zur  Begründung  wird  auf  einige  Veda- 
stellen  verwiesen,  welche  jedoch  nichts  weiter  als  die  All- 
macht des  Brahman  («allwirkend  ist  er,  allvrünschend,  all- 
riechend, allschmcckend  n  u.  6.  w.)  zu  besagen  scheinen.  Das 
Bi^hman  ist  mit  allen  Kräften  versehen  (p.  1125,8),  ist  mit 
der  Entfaltung  vieler  Kräfte  verknüpft  (p.  445,11),  der  l^vara 
besitzt  unermefsliche  Kräfte  (p.  490,8),  wie  daraus  hervorgeht, 
dafs  er  Ursache  des  Entstehens,  Bestehens  und  Vergehens  der 
Welt  ist  (p.  1126,1);  diese  Kräfte,  ohne  welche  Brahman 
nicht  schaffen  könnte  (p.  342,6),  werden  aus  der  Mannig- 
faltigkeit der  Wirkungen  erschlossen  (p.  486,2);  was  ihr  Ver- 
hältnis zu  Brahman  betrifft,   so  lafst  sich  aus  dem  p.  476,8 
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gebrauchten  Ausdrucke,  dafs  das  Brahman  ^mit  Kräften  an- 
gefüllt" (paripürifa^a&tikam)  sei,  auf  die  Vorstellung  einer 
Immanenz  dieser  Kräfte  in  Brahman  schliefsen. 

Die  Schrift  (^vet.  1,3)  führt  zur  Annahme  einer  Kraft 
des  höchsten  Gottes,  welche  die  gesamte  Welt  schafft  und 
ordnet  (p.  358,5).  Eben  diese  nicht  in  Name  und  Gestalt 
entfaltete  göttliche  Kraft  ist  der  Urständ  (präg-avastkä)  der 
Namen  und  Gestalten  (p.  358,10);  in  diesem  Urstande  war 
die  jetzt  entfaltete  Welt  unentfaltet  vorhanden  in  dem  Zu- 
stande einer  Samenkraft  (vija-fokli'avdsthä,  p.  341,9);  „wenn 
„wir"  (heifst  es  p.  342,2  in  der  Polemik  gegen  die  Sänkhya's) 
„irgend  einen  selbständigen  Urständ  der  Welt  als  Ursache 
„zugäben,  so  würden  wir  der  Annahme  einer  materiellen 
„[Welt-]Ursache  Kaum  geben;  aber  wir  nehmen  ja  an,  dafs 
„jener  Urständ  der  Welt  nicht  selbständig,  sondern  von  dem 
„höchsten  Gott  abhängig  ist.  Als  solchen  nun  mufa  man 
„ihn  notwendig  annehmen,  und  mit  gutem  Grunde.  Denn 
„ohne  ihn  ist  die  SchÖpferthätigkeit  Gottes  nicht  möglich, 
„da  eine  Aktivität  des  von  Kräften  entblöfsten  Gottes  nicht 
„denkbar  ist  ..  Diese,  im  höchsten  Gott  ruhende,  das  Un- 
„offenbare  (avyaktam,)  genannte  Samenkraft  ist  ihrem  Wesen 
„nach  Nichtwissen  (avidyä),  ein  ans  Täuschung  (m&yä)  be- 
„stehender,  grofser  Tiefschlaf,  in  welchem  die  wandernden 
„Seelen  liegen,  welche  des  Erwachtseins  zu  ihrer  eigenen 
„Natur  [des  Bewufstseins  ihrer  Identität  mit  Brahman]  er- 
„mangeln." 

Nach  diesen  Stellen  scheint  es,  dafs  1.  die  Schöpferkräfte 
des  Brahman,  2.  die  Samenkräfte  der  Dinge,  und  3.  die 
(mittels  ihres  feinen  Leibes  fortbestehenden)  individuellen 
Seelen  in  der  unbestimmten  Vorstellung  der  Kräfte  des  Brah- 
man zusammenfliefsen.  Wir  sahen  bereits  (S,  74),  wie  diese 
Kräfte  bei  der  jedesmaligen  Vernichtung  der  Welt  nicht  mit 
zu  nichte  werden,  sondern  als  Wurzel  derselben  bestehen 
bleiben  (p.  303,1),  und  zwar  so,  dafs  ihre  Beschaffenheit  sich 
nicht  ändert  (p.  303,2).  Hierauf  beruht  es,  dafs,  trotz  des 
immer  wiederholten  Weltunterganges,  stets  dieselben  Natur- 
körper (Erde  u.  s.  w.),  Wesensgattungen  (Götter,  Tiere,  Men- 
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sehen  a.  s.  w.)  und  Weltordnnngen  (B^ten,  A^rama's)   neu 
liM-vorgehen  (p.  303,4). 

Die  Vielheit  dieser  Kräfte  widerspricht  der  Einheit  des 
sie  enthaltenden  Brahmso  nicht,  sofern  die  Vielheitskraft 
(vibkäffa-fakti)  vor  und  nach  dem  Bestehen  der  Welt  ebenso 
gut  wie  das  Vielheitstreiben  (vühdga-vyavahdra)  während 
des  Bestehens  der  Welt  auf  der  falschen  Erkenntnis  (mithyd- 
jiiänam)  beruht  (p.  433,13);  wie  wir  in  der  esoterischen  Kos- 
mologie noch  des  näheren  sehen  werden. 
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1.    AllgemeineB. 

Mafsgebend  für  die  Vorstellungen  über  die  Entstehung  der 
"Welt  sind  vor  allen  andern  zwei  Upaniahadstellen ,  die  wir 
zunächst  hier  mitteilen.*^ 

1)  Taittirtya-Upanishad  2,1:  „Wahrlicb,  aus  diesem  Ätman 
„ist  der  Äkäpa  entstanden,  aus  dem  Äkäpa  der  Wind,  aus 
„dem  Wind  das  Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem 
„Wasser  die  Erde,  aus  der  Erde  die  Pflanzen,  aus  den  Pflan- 
„zen  die  Nahrung,  aus  der  Nahrung  das  Sperma,  aus  dem 
„Sperma  der  Mensch." 

2)  Chändogya-XJpanishad  6,2,2—3,2:  „Seiend  nur,  o  Teurer, 
„war  dieses  am  Anfang,  eines  nur  und  ohne  zweites.  Das- 
„selbige  beabsichtigte  (aikskata):  alch  will  vieles  sein,  will 
„mich  fortpflanzen»;  da  schuf  es  das  Feuer  (t^as).  —  Dieses 
„Feuer  beabsichtigte:    «Ich  will  vieles  sein,  will  mich  fort- 

"  Eiue  dritte  Hauptstelle,  Aüart}/a-Up.  1,1,  wird  nur  anhangsweise 
3,3,10—17  behandelt  und  spielt  im  Systeme  keine  weitere  Rolle.  Der 
Anfang  derselben  mag,  um  des  Vergleichs  willen,  hier  folgen: 

„Wahrlich,  diese  Welt  war  zu  Anfang  der  Ätman  allein;  es  war  nichts 
„andres  da,  die  Augen  aatzuschlagen.  Er  beabsichtigte:  ulch  will  nun 
„Welten  schaffen».  Da  schuf  er  diese  Welten;  [es  sind;]  die  Flut,  die 
„Strahlen,  der  Tod,  die  Gewässer  [Qaiikara  liest  p.  871,8  mara',  äpas]. 
„Jenes  ist  die  Tlut  jenseits  des  Himmels;  der  Himmel  ist  ihr  Boden;  die 
„Strahlen  sind  der  Luftraum,  der  Tod  ist  die  Erde;  waa  darunter  ist,  das 
„sind  die  Gewässer." 
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„pflanzen  » ;  da  echuf.es  das  Wasser.  Darum,  wenn  ein  Menscli 
„helTs  ist,  und  er  schwitzt,  so  entstehet  aus  der  Hitze  das 
„Wasser.  —  Dieses  Wasser  beabsichtigte:  «Ich  will  vieles 
„sein,  will  mich  fortpflanzen»;  da  Behuf  es  die  Nahrung. 
„Darum,  wenn  es  regnet,  so  entstehet  reichliche  Nahrung, 
„denn  aus  dem  Wasser  eben  entstehet  die  Nahrung,  die  man 
„isset.  —  Fürwahr,  diese  Wesen  hier  haben  dreierlei  Samen 
„[d.  h.  Ursprung],  aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend  Geborenes 
„und  aus  dem  Keim  Geborenes.  —  Jene  Gottheit  beabsich- 
„tigte:  (( Wohlan,  ich  will  in  diese  drei  Gottheiten  [Feuer, 
„Wasser,  Nahrung]  mit  diesem  lebenden  Selbste  [der  indivi- 
„duelleu  Seele]  eingehen  und  auseinanderbreiten  Namen  und 
„Gestalten;  jede  einzelne  von  ihnen  aber  will  ich  dreifach 
„machen».  —  Da  ging  jene  Gottheit  in  diese  drei  Gottheiten 
„mit  diesem  lebenden  Selbste  ein  und  breitete  auseinander 
„Namen  und  Gestalten;  jede  einzelne  von  ilmen  aber  machte 
„sie  dreifach"  [wovon  später]. 

Wie  man  sieht,  werden  in  der  ersten  Stelle  fünf  Elemente, 
Äkä^a,  Wind,  Feuer,  Wasser  und  Erde,  in  der  zweiten  hin- 
gegen nur  die  drei  letzten  erwähnt.  Die  ausführlichen  Er- 
örterungen unserer  Autoren  darüber,  wie  hierin  kein  Wider- 
spruch liege,  indem  man  in  der  zweiten  Stelle  Äkapa  und 
Wind  aus  der  ersten  ergänzen  müsse,  können  wir,  soweit  sie 
blofs  exegetischen  Charakters  sind,  hier  wohl  auf  sich  beruhen 
lassen.  Bei  dieser  Gelegenheit  aber  kommt  es  zu  einer  Kon- 
troverse über  das  Entstandensein  des  Äkä^a,  welche  von  er- 
heblichem Interesse  ist.  Aka^a  nämlich,  was  man  gewöhnlich 
mit  Äther  übersetzt,  ist  nicht  sowohl  dieses  als  vielmehr  der 
aUdurchdringende ,  allgegenwärtige  Raum,  wie  schon  die 
p.  609, 7  zu  anderm  Zwecke  angeführten  Volksausdrücke : 
äkä^am  kuru,  „mache  Raum",  äkä^o  jätah,  „es  ist  Raum  ge- 
worden", zu  erkennen  geben;  jedoch  der  Raum,  aufgefafst  als 
ein  Körperliches,  als  ein  Element;  —  eine  Auffassung,  die 
allen  denen  nicht  fern  liegt,  welche  den  Raum  für  etwas  An- 
sichseiendes  (d.  b.  unabhängig  von  unserm  Erkenntnisvermögen 
Vorhandenes)  und  somit  Reales  halten.  In  diesem  Sinne 
machen  ihn  die  Inder  zum  Träger  des  Schalles  (z.  B.  p.  557,14), 
in  welchem  sie  also  nicht  eine  Erschütterung  der  Luft  erkann- 
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ten,  wodurch  dann  weiter  auch  das  Element  der  Lull  eine 
kompaktere,  an  den  Begriff  des  Windes  streifende  Bedeutung 
erhält.  Im  Sinne  dieser  materiellen  Auffassung  des  Raumes 
macht  Qankara  (p.  558,1)  gegen  die  Buddhisten,  welche  den 
Äkä^a  rein  negativ  als  „die  Abwesenheit  von  Hemmungen" 
(ävarana-abkäva)  definieren,  geltend,  dafs  dann  an  der  voa 
einem  Körper,  z.  B.  einem  fliegenden  Vogel,  eingenommenen 
Stelle  kein  Akä^a  sein  könne,  dal's  man  in  ihm  somit  nicht 
„die  Abwesenheit  der  Hemmung",  sondern  dasjenige  Iteale, 
durch  welches  die  Abwesenheit  der  Hemmung  konstituiert, 
wörtlich:  cha.r&kterisiert  wird  (tad  vastu~bhütam,  yena  dvarana- 
abhdvo  vi^hyate),  erkennen  müsse,  —  was  im  Grunde  auf 
den  Wortstreit,  ob  ein  Negatives  noch  real  heifsen  könne, 
hinausläuft  und  deutlich  zeigt,  wie  die  Vorstellung  des  Äkä^a 
zwischen  der  des  Raumes  und  der  einer  Materie  in  der  Schwebe 
bleibt.  Diesen  Charakter  hat  sie  auch  in  der  folgenden  Kon- 
troverse gegen  Kanada,  der  mit  richtigem  Blick  die  Hetero- 
geneität  des  Äkä^a  von  den  Elementen  erkennt,  der  zufolge 
er  zwischen  der  körperlichen  Natur  und  der  in  ihr  sich  mani- 
festierenden Naturkraft  (Brahman)  als  Bindeglied  in  der 
Mitte  steht. 

2.   Die  Entstehung  des  Raumes  (dkdfa). 
Nach  2,3,1-7. 

Mit  unverhohlenem  Spotte  erwähnt  ^ankara  die  Meinung 
der  in  die  Fufstapfcn  des  erlauchten  Kanabhvj  (Spitzname  für 
Kanada)  Tretenden;  „dafs  man  sich  eine  Entstehung  des  Rau- 
mes nicht  vorstellen  könne"  (p.  608,6).  —  Wir  wollen  sehen, 
in  wiefern  dieser  Spott  begründet  ist,  indem  wir  aus  dem 
Chaos  der  Erörterungen  die  wesentlichen  Argumente  und 
Gegenargumente  herausheben. 

Der  Raum  kann  nicht  entstanden  sein,  sa^t  Kanada,  aus 
folgenden  Gründen: 

1)  Wie  soll  man  sich  das  Kausalverhältnis  zwischen  dem 
Baume  als  Wirkung  und  seiner  Ursache  vorstellen?  —  Die 
Ursache  (kdratfam)  einer  Wirkung  (z.  B.  eines  Gewebes)  hat 
drei  Momente  als  samavdyi-asamavdifi-nimitta'kdranam,    d.  h. 
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inhärierende  Ursache  (die  Fädeo),  nicht-inhärierende  Ursache 
(die  Verhindung  der  Fäden)  und  bewirkende  Ursache  (Weher 
und  Webstuhl).  Die  inhärierende  Ursache  wird  gebildet  durch 
eine  Substanz,  welche  a)  homogen  (ekajättt/aka)^  b)  vielheit- 
lich (aneka)  ist  [wie  die  Atome  des  Kanada].  „Für  den  Raum 
,,nuu  giebt  es  keine  homogene  und  vielheitliche  Ursubstanz, 
„aus  welcher  als  inharierender  Ursache  nebst  der  Verbindung 
„derselben  [d.  h.  ihrer  Partikeln]  als  nicht- inharierender  Ur- 
„sache  der  Raum  entstehen  konnte.  Ist  sie  aber  nicht  vor- 
„handen,  so  ist  noch  viel  weniger  an  eine  sich  ihrer  anneh- 
„mende  bewirkende  Ursache  für  den  Raum  zu  denken" 
(p.  608,8  fg.). 

2)  Bei  den  entstandenen  Elementen  (z.  B.  dem  Feuer) 
können  wir  uns  einen  Unterschied  vorstellen  zwischen  der 
Zeit,  ehe  sie  waren,  und  der  Zeit,  nachdem  sie  geworden  sind. 
Diesen  Unterschied  können  wir  uns  beim  Räume 
nicht  vorstellen  [na  satnihävayitum  fohfate,  p.  609,4,  d.  h. 
also:  wir  können  keinen  Zustand  vorstellen,  in  dem  der  Raum 
nicht  war].  „Denn  wie  kann  man  annehmen,  dafs  vor  der 
„Schöpfung  kein  Platz,  keine  Hohlheit,  kein  Offenes  gewesen 
„wäre?"  (p.  609,5)  — 

3)  Der  Raum  ist  unentstanden,  weil  er  von  der  Erde  n.  s,  w. 
wesensverschieden  (mdharma)  ist,  sofern  er  als  Merkmale  die 
Alldurchdringung  (vibkutvam)  u.  s.  w.  hat  (p.  609,6). 

4)  Endlich  wird  der  Raum  von  der  Schrift  selbst  „unsterb- 
lich, allgegenwärtig,  ewig"  genannt  (p.  610,3). 

Nach  allem  diesem  mufs  man  annehmen,  dafs  vor  der 
SchÖpfiing,  wo  nach  der  Schrift  „eines  nur  und  ohne  zweites" 
war,  der  Raum  mit  Brahman  eine  alldurchdringende,  gestalt- 
lose Einheit  gebildet  habe,  wie  Wasser  mit  Milch  untereinander 
gemisclit,  welche  sich  bei  der  Schöpfung  schied,  in  der  Art, 
dafs  der  Raum  unbeweglich  blieb,  während  Brahman  sich  be- 
strebte fyatate),  die  Welt  hervorzubringen  (p.  612,3). 

Nachdem  ^nkara  zunächst  darauf  hingewiesen,  dafs  Was- 
ser und  Milch,  obwohl  gemischt,  doch  begrifflich  verschieden 
bleiben,  für  das  Seiende  vor  der  Schöpfung  aber  eine  begriff- 
liche Einheit  verlangt  werde  (p.  617,15),  schickt  er  sich  zu 
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einer  Widerlegung  der  Argumente  Kanäda's  an;  vorher  aber 
giebt  er  für  die  Entstehung  des  Raumes  folgenden  positiven 
Beweis : 

(p.  618,13)  „So  weit  man  irgend  etwas  durch  Umwand- 
„lung  Entstandenes  sieht,  seien  es  Krüge,  Töpfe  und  Eimer, 
„oder  Armbänder,  Spangen  und  Kinge,  oder  Nadeln,  Eisen- 
„pfeile  und  Schwerter,  so  weit  bemerkt  man  auch  in  der  Welt 
„Teilung.  Hingegen  kann  kein  Un entstandenes  jemals  irgend- 
„wie  als  geteilt  gedacht  werden.  Die  Teilung  des  Raumes 
„aber  wird  aus  der  Erde  u.  s.  w.  [die  in  ihm  sind]  erwiesen; 
„folglich  mufs  auch  er  eine  Umwandlung  sein."  [Alsoi.  alles 
Entstandene  ist  teilbar;   nun  ist  der  Raum  teilbar;  ergo  — !]. 

Im  Gefühle  wohl  der  Schwäche  dieser  Argumentation 
springt'  unser  Autor  von  ihr  in  das  metaphysische  Gebiet 
über,  wo  er  besser  zu  Hause  ist:  der  Ätman  hingegen,  sagt 
er,  ist  nicht  durch  Erde  u.  s.  w.  geteilt;  denn  der  Raum  [das 
Princlp  der  Teilung]  ist  aus  ihm  entstanden;  folglich  ist  der 
Ätman  nicht  eine  Umwandlung.  Mit  diesem  Gedanken,  wel- 
cher in  der  tiefsinnigen  Erkenntnis  der  Raumlosigkeit  des 
Ansicfa  sei  enden  wurzelt,  gelit  Qankara  über  zu  der  schönen 
Darlegung  der  Aseität  des  Ätman,  der  Seele,  die  wir 
Kap.  VIII,6  (S.  137)  übersetzt  haben.  Dann  aber  wendet  er 
sich  gegen  die  obigen  Argumente  des  Kanada,  indem  er  ver- 
sucht, sie  der  Reihe  nach  zu  widerlegen. 

1)  Die  Ursache  braucht  nicht  notwendigerweise  homogen 
und  vielheitlich  zu  sein;  a)  nicht  homogen:  denn  die  Faden 
und  ihre  Verbindungen  brauchen  nicht  homogen  zu  sein,  und 
ebenso  wenig  die  bewirkende  Ursache,  der  Webstuhl.  [Allee 
das  hat  .auch  niemand  behauptet.]  —  Oder  soll  die  Homo- 
geneität  nur  von  der  inliärierenden  Ursache  behauptet  werden? 
Auch  das  gilt  nicht  unbedingt.  Denn  man  drelit  den  einheit- 
lichen Strick  aus  Garn  und  Kuhhaaren;  und  man  webt  man- 
cherlei Decken  aus  Fäden  und  [ungesponnener]  AVoile.  Oder 
soll  die  Homogeneität  der  Ursache  nur  bedeuten,  dafs  sie  ein 
Seiendes  und  eine  Substanz  ist?  Das  versteht  sich  von  selbst, 
und  die  Forderung  ist  überflüssig,  b)  Die  Ursache  braucht 
auch  nicht  vielheitlich  zu  sein.  Denn  die  Atome  des 
Kanada  wirken  ja  auch  jedes  für  sich.     Es  ist  nicht   nötig, 
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dafs  die  Ursache  aus  mehrereu  Faktoren  bestehe;  denn  die 
Wirkung  kann  auch  durch  Umwandlung  stattfinden,  indem 
eine  Substanz  iu  einen  verschiedenartigen  Zustand  übergeht 
und  dann  Wirkung  heiTst.  Die  Substanz  kann  dabei  vielheit- 
lich sein,  wie  Erde  und  Same,  die  zur  Pflanze  werden,  oder 
auch  einheitlich,  wie  Milch,  die  zu  saurer  Milch  wird.  Und 
80  ist,  nach  der  Schrift,,  aus  dem  einheitlichen  Brahman  die 
vielheitliche  Welt  mit  Eaum  u.  s.  w,  entstanden  (p.  621,5-623,4). 

2)  Eis  ist  ungereimt,  zu  behaupten,  dafs  man  sich,  in  Be- 
zug auf  den  Baum,  keinen  Unterschied  vorstellen  könne  zwi- 
schen der  Zeit  vor  und  der  Zeit  nach  der  Schöpfung;  denn 
dafs  jetzt  der  Raum  mit  den  Körpern  da  ist,  und  dafs  das 
alles  vor  der  Schöpfung  nicht  da  war,  das  eben  ist  der  Unter- 
schied. [Womit  freilich  Kariäda  nicht  begriffen,  viel  weniger 
widerlegt  ist.]  Übrigens  erklärt  die  Schrift  ausdrücklich 
(Brih.  3,8,8,  übersetzt  S.  143),  dafs  Brahman  unter  anderm 
raumlos  (andkä^am,  „nicht  Äther",  wie  wir  S.  143  übersetzten) 
sei  (p.  623,5-12). 

3)  Auch  das  geht  nicht  an,  dafs  der  Baum  unentstanden, 
weil  von  der  Erde  u.  s.  w,  wesensverschieden  sei.  Denn  erst- 
lich ist,  wo  die  Schrift  widerspricht,  ein  Vernunflschlufs  auf 
die  Unmöglichkeit  der  Entstehung  trüglich;  dann  aber  folgt 
die  Entstehung  auch  durch  einen  Vernunftschlnfs  selbst:  der 
Raum  ist  nicht  ewig,  weil  er  der  Träger  nicht-ewiger  Quali- 
täten ist,  [etwa  des  Schalles?  —  der  würde  doch  unter  keinen 
Umständen  eine  wesentliche  Qualität  des  Baumes  sein;] 
daher  man,  wie  für  Gefäfse  u.  s.  w.,  einen  Anfang  für  ihn 
ansetzen  mufs.  Behauptet  ihr,  dafs  er  sich  darin  von  dem 
Ätman  nicht  unterscheidet?  —  Von  dem  hat  noch  niemand 
einem  Anhänger  der  Upanishad's  bewiesen,  dafs  er  der  Träger 
nicht-ewiger  Qualitäten  ist.  Es  ist  übrigens  auch  noch  gar 
nicht  einmal  erwiesen,  dafs  der  Kaum  alldurchdringend  (vibku) 
ist  (!  p,  624,5;  dieselbe  monströse  Behauptung  p.  700,4). 

4)  Wenn  der  Baum  von  der  Schrift  unsterblich  genannt 
wird,  80  geschieht  es  nur  in  dem  (relativen)  Sinne,  in  dem 
auch  die  Götter  unsterblich  heifsen  (worüber  S.  71).  Wenn 
es  aber  von  Brahman  heifst,  er  ist  „dem  Baume  gleich  all- 
gegenwärtig ewig",  so  ist  dies   eben  ein  Bild,  wie  wenn  es 
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heirst,  „die  Sonne  läufl  wie  ein  Pfeil",  womit  ja  nicht  gesagt 
ist,  dafs  sie  nur  dieselbe  Schnelligkeit  wie  ein  Pfeil  habe; 
und  dann  heifst  es  auch  vonBrahman:  „er  ist  gröfser  als  der 
Kaum"  (S.  175)  und:  „was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leid- 
voll" (S.  154).  —  Somit  ist  das  Entetandensein  des  Raumes 
erwiesen  (p.  624,6—625,7). 

3.    Die  Entstehung  von  Luft,  Feuer,  Wasser,  Erde. 
Nach  2,3,8-13. 

Wie  aus  dem  Ätman  der  Akä^,  so  ist  aus  dem  Äkü^ 
der  Väyu  (Luft  oder  Wind)  entstanden,  dessen  von  der  Schrift 
(Chänd.  4,3,1.  Brih.  1,5,22)  gelehrte  Unsterblichkeit  und  Un- 
vergänglichkeit  daher  nur  als  relativ  (ajtekehika),  nämlich  im 
Vergleich  mit  den  übrigen  Elementen,  die  sämtlich  aus  ihm 
hervor-  und  in  ihn  zurückgehen,  zu  verstehen  ist  und  nur  in 
der  niedem  Wissenschaft  gilt  (p.  626,5),  was  wohl  dahin  zu 
verstehen  sein  wird,  dal's  in  der  betreffenden  Schriftstelle 
(Brih.  1,5,22)  V&yu  ein  Repräsentant  des  aparam  brahma  ist. 
Wie  aus  dem  Äkäpa  der  Wind,  so  ist  aus  diesem  wieder  das 
Feuer  (2,3,10),  aus  dem  Feuer  das  Wasser  (2,3,11)  und  aus 
dem  Wasser  die  Erde  hervorgegangen  (2,3,12),  denn  diese, 
und  nicht  Reis,  Gerste  u.  dgl,,  ist  unter  der  „Nahrung"  in 
der  zu  Eingang  unseres  Kapitels  angeführten  ChändogyasteUc 
zu  verstehen,  erstens,  weil  es  der  Zusammenhang  fordert,  der 
mehr  ^t  als  der  Sprachgebrauch  (p.  634,5),  sodann  weil  „die 
Nahrung"  weiterhin  (Chänd.  6,4)  als  „das  Schwarze"  bezeich- 
net wird,  was  sich  auf  die  Erde  bezieht,  die  stellenweise  zwar 
weifslich  wie  Milch  und  rötlich  wie  [glühende]  Kohlen 
(p,  633,9),  in  der  Regel  aber  schwarz  ist,  daher  sie  auch  in 
den  PuTÄna's  QiTvari  (die  Nacht)  genannt  wird  (p.  633,11). 
Die  Pflanzen  gehen,  nach  andern  Schriftstellen,  erst  aus  der 
Erde  hervor,  daher  hier  durch  das  Wort  „Nahrung"  die  Erde 
angedeutet  wird. 

Wie  ist  nun  dieses  Hervorgehen  der  Elemente  aus  einander 
zu  verstehen?  — -  Dieselben  sind  doch  ohne  Erkenntnis  (ace- 
tanaX  ohne  Erkenntnis  aber  (ein  wichtiger  Grundsatz  un- 
seres  Systems)    ist   keine   Bewegung   möglich  (p.  635,1; 
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L  vgl.  528,7).     Man  mufs  also  aDoehmen,  dafs  Gott  selbst  sich 
^n  die  Elemente  umwandelt  (p.  635,3)  und,  nachdem  er  z.  B. 
^'ind  geworden  ist,  das  Feuer  schafft  (p.  630,10);   sein  Ver- 
bltnis  zu  den  Elementen  drückt  die  Schriftetelle  (Brib.  3,7,3) 
„Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der  Erde  verschieden 
•t,  den  die  Erde  nicht  kennt,  dessen  Leib  die  Erde  ist,  der 
j  Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine  Seele,  dein  innerer 
lienker,  dein  Unsterbliches"  (vgl.  S.  160  fg.).    Sonach  ist  in 
Elementen  Brabman    der  innere  Lenker   und   Än&eher 
pd  vollzieht  als  solcher  die  Bewegungen  derselben  (p.  635,7). 
Es   ist  also  festzuhalten,    dafs    die   elementare  Schöpfung, 
1.  h.  die  ganze  unorganische  Natur  als  solche  unbeseelt  und 
■somit  der  Bewegung  unfähig   ist,  wie  der  Wagen,  wenn 
F  er  nicht  gezogen  wird  (p.  507,9.   727,1),  und   dafs  demnach, 
wenn  z.  B.  das  Wasser  äiefst,  nicht  das  Wasser  als  solches, 
sondern  Brahman  in  ihm  dieses  bewirkt  (p.  507,12);   und  der 
Widerspruch   ist  nicht  erhebUch,    wenn    an   seiner  Statt  ge- 
legentlich den  (von  ihm  geschaffenen  und  abhängigen)  Natur- 
göttem  derartige  Funktionen  zugewiesen  werden,  worüber  wir 
S-  69  %.  gesprochen  haben. 

Auch  die  psychischen  Organe  (Buddhi,  Manas  und  Sinne), 
die  wir  in  unserm  psychologischen  Teile  näher  kennen  lernen 
werden,  sind,  ebenso  wie  die  Elemente,  aus  Brahman  emaniert, 
mag  man  nun  anuehmen,  dafs  sie  mit  diesen  gleichartig  und 
sonach  auch  gleichzeitig  entstanden  sind  (p.  640,1),  oder  dafs 
sie  von  den  Naturelementen  wesensverschieden  sind  und  dann 
als  vor  oder  nach  denselben  hervorgegangen  angesehen  werden 
missen  (p,  640,3).  In  jedem  Falle  sind  sie,  sowie  die  Ele- 
mente, an  sich  etwas  Lebloses,  und  beide,  die  Elemente  wie 
die  Oi^ane,  sind  nur  erschaffen  als  Mittel  zum  Zwecke,  wie 
wir  weiterhin  sehen  werden. 


4.    Zwischenbemerkung  über  den  Untergang 

der  Welt. 

Nach   2,3,14- 

Man  mufs  annehmen,  dafs  bei  der  periodischen  Reabsorption 

der  Welt  in  Brahman  die  Elemente,  sowie  sie  aus  einander 
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eatstanden  sind,  in  umgekehrter  Reihenfolge  eines  in  das  an- 
dere zurückgehen ;  denn  so  lehrt  es  die  Erfahrung,  indem  z.  B. 
bei  einer  Treppe  das  Herabsteigen  umgekehrt  ist  wie  das 
Heraufsteigen  (p.  637,5);  daher,  wie  das  Geräfs  wieder  zu 
Thon,  das  Eis  wieder  zu  Wasser  wird  (p,  637,6),  so  auch  die 
Auflösung  der  Elemente  in  der  Art  geschieht,  dafs  das  weniger 
Feine  in  das  Feinere,  die  entferntere  Wirkung  in  die  jedesmal 
nähere  zurückgebt  (p.  637,9),  denn  es  geht  nicht  an,  anzu- 
nehmen, dafs  die  Wirkung  noch  fortbesteht,  wenn  ihre  Ur- 
sache untergeht  (p.  638,  i). 

Sonach  wird  also  am  Ende  des  Kalpa  die  Erde  wieder  zu 
Wasser,  das  Wasser  zu  Feuer,  das  Feuer  zu  Luft,  die  Luft 
zu  Äkäpa,  der  Akäpa  zu  Brahman.  —  Diese  Anschauung  ist 
geeignet,  auf  die  naturwisBenschaitlichen  Motive  der  Lehre 
von  der  stufenweisen  Evolution  und  Absorption  der  Elemente, 
worüber  wir  sonst  gar  nichts  erfahren,  einiges  Licht  zu  wer- 
fen: die  Beobachtung,  wie  Festes  sich  in  Wasser  auflöst, 
Wasser  in  der  Feuerhitze  verdampft,  Feuer  mit  seinen  Flam- 
men in  der  Luft  verflackert  (Chänd.  4,3,1:  yadä  vä'  agnir 
udmyati,  väyum  eva  api-eti),  Luft  nach  der  Hohe  zu  sich 
mehr  und  mehr  zum  leeren  Räume  verdünnt,  mochte  zu  die- 
ser Stufenfolge  der  Weltauflösung  und,  durch  Umkehrung, 
u  der  entgegengesetzten  der  Weltschöpfung  führen.*' 


°'  Eine  Stufenfolge  der  Elemente  (mit  Übergehung  des  Äkäga)  nach 
er  grorsera  und  geringem  Dichtigkeit  und  der  ihr  entsprechenden  Wabr- 
ehmbarkeit  durch  die  Sinne  findet  sich  angedeutet  p.  536,7:  „die  Erde, 
als  riechbar,  Bchmeckbar,  sichtbar,  fühlbar,  ist  grob  (»thiita),  das  Was- 
ser, als  schmeckbar,  sichtbar,  fühlbar,  ist  fein  (s&kskma),  das  Feuer, 
als  sichtbar  und  fühlbar,  ist  feiner  (sükshmatara),  der  Wind,  als  blofs 
fühlbar,  ist  am  feinsten  (säkshmatama)".  —  In  der  Regel  schliefst  sich 
et  den  Indem  an  diese  als  fünftes  nnd  feinstes  Element  der  Äk&i;a 
lit  dem  (auch  den  vier  Übrigen  zukommenden)  Prädikate  der  HQrW- 
eit.  —  Vgl.  Aristot.  de  setuu  2,  p.  438B17fg.:  9aVEpiv  ik  Sei  toüto» 
j'i  Tpiitov  ÖTtoBiBöv!«  x.a\  -KpaiitlTtii  fxaaroi  tüv  aia3»]niptui  ky\  rwv  orot- 
Edtfy.  Toü  (ilv  !(j.(iaTOt  rö  öpduxoi  üSaro^  iitioät]:it^ov ,  ä^po(  Sk  tö  tc5u 
dyiou  ala^Tixiv,  itupÄ?  Bl  TT]»  5a!ppT]aiv,  ■ —  To  B'ÖtttixÖv  y^!,  "^^  "^ 
rjoTUDv  dS6i;  Ti  ä<flK  iirrlv.  —  Man  beachte,  dafs  bei  den  Indem  zwischen 
t'asser  nnd  Luft  das  Fener,  bei  den  Griechen  hingegen  zwischen  Wasser 
ad  Feuer  die  Lnft  steht. 
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5.    Die  organische  Natur'. 
Nach  3,1,24.  20-21. 

Die  eigentlicbe  Schöpfung  der  "Welt,  welche,  wie  es  scheint, 
als  Scheibe  zu  denken  ist^*,  BchlieFst  mit  der  Schöpfung  dei* 
unorganischen  Natur  ab.  Denn  in  der  organischen  Natnr  tritt 
UMS  ein  gänzlich  neues  Princip  entgegen:  es  ist  die  Seele, 
welche  in  all  den  tausend  Erscheinungen  des  Lebens,  in  allen 
Gestalten  der  Götter,  Menschen,  Tiere  und  Pflanzen  zur  Ver- 
körperung gelangt.  Zwar  sind  auch  die  Seelen  ein  Aus- 
flufs  des  Brahman,  aus  welchem  sie  nach  den  Upanisbad's 
(z.  B.  Mund.  2,1,1,  Übersetzt  S.  142;  Kaush.  3,3.  4,20.  Brih. 
2,1,20)  entsprungen  sind  wie  aus  einem  Feuer  die  Funken, 
und  in  welches  sie  ebenso  wieder  zurückkehren;  aber  weder 
ihr  Entstehen  aus  Brahman  noch  ihre  Kückkehr  in  dasselbe 
werden  von  unsenn  Systeme  im  stiengen  Sinne  des  Wortes 
Terstandeii:  denn  die  Seele  besteht  mitsamt  ihren  Organen 
(TVana'sJ  und  dem  „feinen  Leibe"  von  Ewigkeit  her  und,  felis 
nicht  Erlösung  eintritt,  in  Ewigkeit  hinein;  ihr  Eingehen  in 
das  Brahman  beim  Tiefschlafe,  Tode  und  Weltuntergang  ge- 
schieht so,  dafs  der  Same  von  ihr  übrig  bleibt,  aus  dem  sie, 
nebst  ihren  Organen,  unverändert  wieder  hervoi^eht;  wovon 
später. 

Als.  verkörperte  Seelen  haben  wir  alle  lebenden  Wesen 
(^bkütdni,  genauer  [im  Gegensatze  zu  den  mahabhütani  oder 
Elementen  p.  140,13]  präninah  p.  300,5.  303,4),  also  nicht  nur 
alle  Götter,  Menschen  und  Tiere,  sondern  auch  die  Pflanzen 
zu  verstehen  (daher  die  Ausdrücke:  brahmädi-atkävardnta 
p.  61,11;  brahmadi-itambaparyanta  p.  604,2).  Auch  die  Pflan- 
zen (sthävara)  also  sind,  wie  p.  774,5  ausdrücklich  anerkannt 
wird,  Stätten  des  Geniefsens  (resp.  Leidens),  auch  sie  haben 
eine  lebendige  Seele  (kshelrajna  p.  772,5;  jiva  p.  773,3),  welche 


*<  jagad-vivAam  p.  488,11.  489,3.  490,t.  —  Auf  die  Vorsüellnng  einer 
Kugel  o4er  Halbkugel  acheinen  die  AuBdrQcke  n&kaaya  priihtke  (tiäuB^  im 
Veda,  z.  B.  Mund.  1,2,10;  Tgl.  Plat.  Phaedr.  p.  247C:  M  t'ü  toC  ou'ptnio« 
Wtu)  und  paro  divo  jyotir  dipyate  vifvatah  prishtheshu  (Chtad.  3,13,7, 
abenetzt  S.  181-182)  zu  fuhren. 

Dbuiuk.  yj 
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um  unlauterer  Werke  willen  in  eie  eingegangen  ist  (p.  774,6) 
und  Lust  und  Schmerz  empfindet  (p.  772,4),  an  welchem  je- 
doch die  vom  Monde  zurückkehrenden  und  in  den  Pflanzen 
vorübergehend  als  Gaste  weilenden  Seelen,  wie  wir  später 
sehen  werden,  nicht  Teil  nehmen.  Wird  die  Pflanze  abge- 
schnitten, zermalmt,  gekocht  u.  s.  w.,  so  zieht  die  in  ihr 
wohnende  Pflanzeuseele  aus  (pravaxati)^  wie  jede  Seele,  wenn 
ihr  Leib  zerstört  wird  (p.  773,13  %.).  Auch  Erkenntnis  müs- 
sen die  Pflanzen  teilweise  haben,  indem  sonst  das  Wandern 
der  Lotosblume  von  einem  Teiche  zum  andern  und  das  Empor- 
steigen der  Schlingpflanze  an  dem  Baume  nicht  erklärlich  sind 
(p.  478,9);  denn,  wie  Öfter  ausgesprochen  wird:  ohne  Erkennt- 
nis (cetana)  keine  Bewegung  (pravritti).  —  Im  allgemeinen 
allerdings  steht  der  Pflanzenwelt  als  dem  Unbeweglichen 
(sikavara)  die  Tierwelt  als  das  Bewegliche  (jaügama)  gegen- 
über (p.  769,4.  113,1.  118,17.  178,5.  642,1.  687,4);  zur  Cha- 
rakterisierung der  letzteren  mag  dienen,  dafs  der  Kuh  (p.  507,14) 
Erkenntnis  und  Liebe  zn  ihrem  Kalbe  zugesprochen  wird,  so- 
wie, dafs  die  Gänse  (hanaa)  im  Stande  sind,  in  einem  Ge- 
mische  von  Wasser  und  Milch  beide  zu  unterscheiden,  was 
wir  nicht  können  (p.  799,3);  im  übrigen  sind  wir  über  den 
Unterschied  zwischen  tierischer  und  menschlicher  Erkenntnis 
auf  dasjenige  beschränkt,  was  die  Anm.  34,  S.  59,  übersetzte 
Stelle  darüber  bietet.  —  Seltsam  berührt  es  uns,  wenn  p.  491,7, 
wie  den  Göttern  unendlicher  Genufs  und  den  Menschen  ein 
mittleres  Schicksal,  so  den  Tieren  als  Los  „unendliches  Lei- 
den" zugesprochen  wird.  Übrigens  kann  sich  eine  solche  An- 
schauung wohl  nur  da  bilden,  wo  die  Hohe  der  Lust  nach 
dem  Grade  der  Intelligenz  bemessen  wird,  wo  somit  die  in- 
tellektuellen Genüsse  als  die  höchsten  geschätzt  werden." 

Einer  Klassificierung  der  organischen  Wesen  begegnen  wir 
3,1,20-21,  wo  dieselben  (ebenso  wie  Ait  Up.  3,3  p.  243)  nach 
dem  Entstehungsgmnde  eingeteilt  werden  in 


"  Auf  dieser  Anschauung  ruht  auch  das  Argument  p.  102,1 
die  (unbewufste)  Unnaterie  der  S&fikhya's  der  Ort  der  Erlösten,  i 
die  Erlösung  ein  Unglück  sein. 
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1)  vdbhijja,  aus  dem  Keim  Geborene  (Pflanzen), 

2)  svedaja^  aus  Schweifs  (feuchter  Hitze,  aveda,  wofür 
Bädaräyana  das  wunderliche  Wort  samgoka  hat)  Ge- 
borene, z.  B.  Ungeziefer, 

3)  an^aja,  aus  dem  Ei  Geborene, 

4)  jardiftya,  aus  dem  Mutterschofs  (wörtlich  dem  Chorion) 
Geborene."*" 

Die  beiden  letzten  Klassen  entstehen  durch  Zeugung,  die 
beiden  ersteren  ohne  dieselbe  (p.  768,10).  Die  zu  Eingang 
unseres  Kapitels,  S.  249,  mitgeteilte  Chändogyastelle  statuiert 
nur  drei  Klassen,  indem  sie  die  beiden  ersten  zusammenfarat, 
sofern  beide  keimartig,  die  einen  aus  der  Erde,  die  andern 
aus  dem  Wasser  hervorbrechen  (p.  769,3),  doch  ist  die  Tren- 
nung gerechtfertigt,  indem  die  erste  Klasse  die  unbeweglichen, 
die  zweite  bewegliche  Wesen  befafst  (p,  769,5), 

6.    Physiologische  Bemerkungen. 
Nach  2,4,20-22.  3,1,2. 

In  der  Stelle  der  Chändogya-Upanishad,  deren  Anfang  wir 
oben  S.  248  übersetzten,  wird  im  weiteren  Verlaufe  gezeigt, 
wie  alles  aus  den  drei  Urelementen,  Glut,  Wasser  und  Nah- 
rung dreifach  gemischt  ist,  so  dafs  z.  B.  bei  dem  natürlichen 
Feuer,  bei  Sonne,  Mond  und  Blitz  das  Kote  aus  dem  Glut- 
element, das  Weifse  aus  dem  Wasserelement,  das  Schwarze 
aus  dem  Nahrungselement  entspringt.  Ein  Überwiegen  des 
einen  der  drei  Elemente  über  die  beiden  andern  bedingt  die 
Unterschiede  von  Feuer,  Wasser,  Erde  u.  s.  w.  in  der  Natur 
(p.  737,13;  das  Feuer  in  der  Natur  ist  trivritkfitam  te^as, 
„das  dreifach  gemachte  Feuer",  p.  144,1,  im  Gegensatze  zu 
dem  atrivritkritattt  tejah  prathamc^am  p.  143,7).  Das  Motiv 
dieser  Mischungstbeorie  scheint  der  Wunsch  zu  sein,  zu  er- 
klären, wie  auch  der  menschliche  Leib,  obgleich  er  bei  seiner 
Ernährung  nur  einzelne   Stoffe  aufnimmt,   dennoch  aus  allen 

'°|>  Diese  vier  Blassen  sind  zu  verstehen  unter  dem  caUirvidho 
hhütagrämah  p.  367,5.  406,7.  431,10.  768,9,  wahrend  hingegen  bhüta- 
eatushtai/am  p.  95G,3  die  vier  Elemente  bedeutet. 
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drei  Urelementen  besteht,  wobei  die  feineren  Teile,  wie  der 
Kahm  bei  der  Milch,  nach  oben,  die  gröberen  nach  unten 
gehen.  So  ist  der  Leib  aus  den  drei  Urelementen  nach  fol- 
gendem Schema  zusammengesetzt: 

Oröbstee:  Mittleres:  Feinstes: 
Kahrung:      Faeces             Fleisch  Manas 

Wasser:        Urin  Blut  Frftna 

Glut:  Knochen  Mark  Rede. 

Derjenige,  welcher  diese  Dreimischung  •*•  in  der  Natur  und 
im  Leibe  vollbringt,  ist,  wie  p.  733  %.  ausgeführt  wird,  nicht 
die  individuelle  Seele,  sondern  Brahman.  —  Dafs  aber  der 
Leib  aus  den  drei  Elementen,  Nahrung,  Wasser  und  Glut 
besteht,  geht  daraus  hervor,  dafs  man  ihre  Wirkungen  in  ihm 
wahrnimmt.  Anderseits  enthält  er  die  drei  Stoffe  (dhdtu): 
Wind,  Galle  und  Schleim  (p.  743,8).  In  welchem  Verhält- 
nisse dieselben  zu  den  Elementen  stehen,  wird  nicht  gesagt. 
Das  Übergewicht  haben  im  Leibe  die  flüssigen  Substanzen, 
Säfte,  Blut  u.  s.  w.  (-p.  743,11);  „in  anderer  Hinsicht"  aller- 
dings wieder  die  erdigen  (p.  743,12;  in  welcher,  bleibt  un- 
erörtert);  dafs  er  aber  wesentlich  flüssig  ist,  ersieht  man  daran, 
dafs  der  Körper  aus  zwei  Flüssigkeiten,  dem  [männlichen] 
lamen  und  dem  [weiblichen]  Blute  ursprünglich  entsteht 
p.  743,13;  vgl.  Arist.  met.  H,4  p.  1044A35  und  Ait.  är.  2,3,7,3). 

7.    Der  Streit   m.it    den  Buddhisten    über   die 

Realität  der  Aufseuwelt. 

Nach  2,2,28-31. 

Ahnlich  wie  Kant  neben  dem  transsceudentalen  Idealismus 
lie  empirische  Realität  der  Aufsenwelt  festhielt  Und  (gegen 
Berkeley)  verfocht,  so  hindert  auch  die  Vedäntisten  ihre  Lehre 
70U  dem  Nichtwissen  als  dem  Grunde  alles  in  Name  und 
jestalt  ausgebreiteten  Daseins  nicht,  die  Realität  der  Aufsen- 

101  Ein  paficikaranam,  wie  es  der  Vedftntasftra  §  124  lehrt,  findet 
lieh  schon  in  Govinda's  Glosse  p.  189,31.  733,17,  aber  noch  nicht'  in 
^aBkara's  Commentar  za  den  BnüuaasHtra's. 
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weit  g^CDüber  den  Buddhisten  idealistischer  Ricfatung  zu  be- 
haupten. (Um  Mirsverständnisse  zu  verhüten,  behalte  man  die 
Anm.  31 ,  S.  57,  übersetzte  Stelle  im  Auge.)  Bei  der  hohen 
Wichtigkeit  dieser  Frage  und  der  Schwierigkeit  der  sie  be- 
handelnden Stelle  unseres  Werkes ,  wollen  wir  dieselbe  hier 
in  extenso  übersetzen,*'" 

Unmittelbar  vorher  (2,2,18-27)  geht  die  Besprechung  des 
buddhistischen  Realismus,  auf  welchen  sich  der  buddhütische 
Idealist  in  den  Aofangsworten  bezieht. 

Der  Bndd]^  spricht: 

[p.  566,12  fg.]  „Indem  man  die  Hinneigung  mancher  Schü- 
„1er  zu  den  äufsern  Dingen  bemerkte,  hat  man  ihnen  zu  Cre- 
„fallen  diese  Lehrmeinung  von  [der  Kealität]  der  Aufsenwelt 
„angestellt.  Nicht  aber  ist  sie  die  Ansicht  Buddha^;  [p.  567} 
„vielmehr  ist,  was  er  «ollte,  die  Uehre  von  der  alleinigen 
„Kategorie  (skandha)  der  Vorstellung  (mjnAnam).  Nach  die- 
„ser  Vorstellungslehre  beruht  die  AufBengestalt  [nur]  in  dem 
„Intellekte  (buddhi)^  und  das  ganze  Welttreiben  von  Erken- 
„nen,  Erkanntem  und  [Genufs  der]  Frucht  ist  nur  etwas  In- 
„nerliches;  und  ^be  es  selbst  Aufsendinge,  so  würde  doch, 
„ohne  dafs  es  in  dem  Intellekte  beruhte,  dieses  Welttreiben 
„von  Erkennen  u.  s.  w.  nicht  von  statten  gehen  können.'' 

„Aber  womit  wird  denn  bewiesen,  dafs  das  ganze  WeH> 
„treiben  nur  etwas  Innerliches  ist,  und  dafs  es  über  die  Vor- 
„stellung  hinaus  keine  Aufsendinge  giebt?  —  Damit,  dafs 
„dieselben  unmöglich  Bindl  Angenommen  nämlich,  es  ^be 
„äufsere  Objekte,  so  müfsten  dieselben,  z.  B.  die  festen  KÖr- 
„per,  entweder  unendlich  klein  (paramänu)  oder  ein  Aggregat 
„von  unendlich  Kleinem  sein;  unendlich  klein  nun  kann  da«, 
„was   die  FercepUon    als   festen  Körper  u.  e.  w.    umgrenzen 


'"  Wir  UberBetzen  im  Folgenden:  vijnänam  Vorstellung;  jMnam 
Erkenntnis;  anvbhava  Empfindung,  Gefühl;  pratyaya  Perception;  iipa- 
labdhi,  i^dlambha  Apperceptioa;  grahanam  AaffasBSn;  adapammuiM  Ap- 
prebendieren;  eamskära  Eiudrack;  pratyaksham  W&hTuebinuDg;  —  die 
Bedeutung  dieser  Termini  ist  jedoch  nicht  aus  den  (in  Ermaagelung  an- 
derer) daflir  gewählten  moderneu  AuBdrQckeu,  Bondem  aus  dem  Zusam- 
meohange  zu  entaehmen. 
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„miifs,  mcht  sein,  weil  ein  unendlich  Kleines  nicht  sichtbar 
„and  erkennbar  ist;  aber  auch  kein  Aggregat  von  unendlich 
„Kleinem:  weil  ein  solches  weder  als  verschieden  von  dem 
„unendlich  Kleinen  noch  als  identisch  mit  ihm  [p.  568]  gedacht 
„werden  kann  [nicht  als  versdüeden,  weil  es  aus  ihm  besteht, 
„nicht  als  identisch,  weil  es  dann  in  allen  seinen  Teilen  sich 
„der  Wahrnehmung  entziehen  würde].  —  Dasselbe  gilt  von 
„den  Gattungen  \JdH,  als  welche  nur  in  den  Individuen 
„existieren]." 

„Femer;  wenn  die  Erkenntnis  (jnänam)^  die  ihrer  Natur 
„nach  ein  Allgemeines  ist,  indem  sie  allein  durch  die  Empfin- 
„dung  (anubhava)  erzeugt  wird,  je  nach  den  Gegenstäjiden 
„Partei  ergreift  als  Erkenntnis  der  Säule,  Erkenntnis  der 
„Wand,  Erkenntnis  des  Gei^fses,  Erkenntnis  des  Gewebes, 
„ao  ist  dies  nicht  anders  möglich  als  durch  eine  Differenzie- 
„rung  (vifeaha),  welche  die  Erkenntnis  betrifil.  —  Somit  mufs 
„man  unweigerlich  die  Wesenseinbeit  (särtip^m)  der  Erkennt- 
„nis  mit  den  Gegenständen  zugeben.  Hat  man  diese  aber 
„zugegeben,  so  ist,  da  die  Gestalt  des  Objektes  in  der  blofsen 
„Erkenntnis  beschlossen  li^t,  die  Hypothese  (kalpanä)  der 
„Existenz  von  Dingen  überflüssig." 

„Auch  weil  die  Apperception  (upalambka)  notwendiger- 
„weise  beide  miteinander  befalst,  ist  keine  Trennung  von  Ob- 
„jekt  und  Vorstellung  C^yViänam)  mögbch;  denn  es  gebt  nicht 
„an,  das  eine  von  diesen  beiden  zu  appercipieren,  ohne  dafs 
„man  auch  das  andere  appercipiert ;  und  dem  nräre  nicht  so, 
„wenn  sie  ihrer  Natur  nach  verschieden  waren,  denn  dann 
„würde  kein  Grund  vorhanden  sein,  der  es  hinderte.  Auch 
„darum  also  giebt  es  keine  Dinge." 

„Es  ist  aber  dabei  wie  z.  B.  im  Traume.  Wie  nämlich 
„  im  Traume  oder  bei  Sinnestäuschungen  (maya)  Perceptionen 
„  (pratyaya)  von  Luftspiegelungswasser ,  Gandharvostädten 
„u.  dgl.  ohne  auTseren  Gegenstand  in  der  Form  von  Auffas- 
„sendem  und  Auizu&SBendem  entstehen ,  ebenso  mufs  es 
„[p.  569]  mit  den  Perceptionen  im  Wachen  von  Saiden  u.  8.  w. 
„seine  Bewandtnis  haben,  wie  daraus  hervoi^ht,  dafs  sie  von 
„jenen  darin,  dafs  sie  Perceptionen  sind,  sich  nicht  unter- 
.  scheiden." 
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„Aber  woher  rührt,  vreon  kein  äuTseres  Objekt  vorbanden 
i,iat,  die  Mannigfaltigkeit  der  Perceptionen?  —  Wir  antwor- 
„ten:  von  der  Mannigfaltigkeit  der  [subjektiven]  Erscheinun- 
„gen  (väsana).  Indem  nämlich  in  dem  anfanglosen  SsipBära 
„die  Vorstellungen  und  die  Erscheinungen,  sowie  Samen  und 
„Pflanzen,  wechselseitig  von  einander  Ureache  und  Wirkung 
„sind,  so  erklärt  sich  die  Mannigfaltigkeit  ohne  Widerspruch. 
„Auch  ist  ansunehmea,  daTs  für  die  Regel  [das  Wachen]  so 
„gut  wie  für  die  Ausnahme  [den  Schlaf]  die  Mannigfaltigkeit 
„der  Erkenntnis  lediglich  in  den  Erscheinungen  ihren  Grund 
„hat  Und  dafs  im  Traume  u.  s.  w.  auch  ohne  Aufseudinge 
„eine  Mannigfaltigkeit  der  Erkenntnis  von  den  Erscheinungen 
„hervorgebracht  wird,  darin  stimmen  wir  ja  beide  überein; 
„nur  daTs  ich  überhaupt  keine  Mannigfaltigkeit  von  Erkennt- 
„nissen,  die  nicht  durch  Erscheinungen,  sondern  durch  Aufsen- 
„dinge  veranlafst  würde,  annehme.  Aach  darum  also  giebt 
„es  keine  AuTsendinge." 

Hierauf  ervidert  der  Vedäntist: 
„Dafs  es  keine  Aufsendinge  gebe,  läfst  sich  nicht  bebaup- 
„ten.  Warum?  Weil  man  sie  appercipiert.  Denn  man  apper- 
„cipiert  das  äufeere  Objekt  je  nach  der  Perception  als  eine 
„Säule,  eine  Wand,  ein  Gefafs,  ein  Gewebe;  und  was  man 
„appercipiert,  das  kann  doch  nicht  nichtsein.  Ks  kommt  mir 
„Tor^  wie  wenn  einer,  der  ifst,  während  sich  die  durch  das 
„Essen  vollbrachte  Sättigung  ganz  unmittelbar  fühlbar  macht, 
„sagen  wollte:  «ich  esse  nicht  und  werde  auch  nicht  satt». 
„Ebenso  ist  es,  wenn  einer  durch  die  Berührung  mit  den 
„Sinnesorganen  ganz  unmittelbar  [p.  570]  die  AuTsendinge 
„appercipiert  uiid  dabei  versichert:  «ich  appercipiere  nicht, 
„und  das  Ding  da  ist  nicht  da».  —  Wie  lafst  sich  auf  solches 
„Reden  etwas  geben?" 

Der  Buddhist : 
„Aber  ich  s^e  ja  gar  nicht,  dafs  ich  keine  Gegenstände 
„appercipiere;  ich  behaupte  nur,  dafs  ich  nichts  aufserhalb  der 
„Apperception  eppwcipiere." 
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Der  VedlLnÜ&t: 

„Ja  wohl,  das  behauptest  dul  Aber  nur  wegen  der  Haken- 
„tosigkeit  deines  Eüssels  [die  Elefanten  werden  durch  Haken 
^gelenkt]  und  nicht  aus  Grimden!  Denn  wir.  werden  gezwun- 
^gen,  über  die  Apperception  hinaus  Objekte  anzunehmen,  und 
„zwar  durch  die  Apperception  selbst.  Denn  kein  Mensch 
„appercipiert  eine  Säule  oder  eine  Wand  als  blofse  Apper- 
„ception,  sondern  als  Objekte  der  Apperception  appercipiert 
,,alle  Welt  die  Säule  und  die  Wand.  Und  dafs  alle  Welt 
„das  thut,  ergiebt  sich  daraus,  dafs  auch  diejenigen,  welche 
„die  AuTseudinge  bestreiten,  dafür  Zeugnis  ablegen,  wenn  sie 
„sagen:  «die  innerlich  erkannte  Gestalt  erscheint,  als  wäre  sie 
„draulseDB.  Denn  auch  sie  nehmen  das  von  aller  Welt  an- 
„erkannte  Bewußtsein  von  dem  Drau&en  zur  Hülfe,  wenn 
„sie,  um  die  AuTsendinge  zu  bestreiten,  mit  ihrem  «als  wäre 
„sie  draufsen»  das  Draulsen  vergleichsweise  heranziehen.  Denn 
„wie  könnten  sie  sonst  sagen:  «als  wäre  sie  draufsen»?  Denn 
„kein  Mensch  sagt:  der  und  der  sieht  aus,  als  wäre  er  der 
„Sohn  einer  Unfruchtbaren.  Darum  mufs  man,  wenn  man 
„dem  Gefühle  gemäis  das  Wesen  des  Seienden  aufEafst,  sagen: 
„«dasselbe  erscheint  draufsen»;  nicht  aber:  «als  wäre  es 
„draufsen  »." 

„Aber  wurde  nicht  daraus,  dafs  keine  Aufsendinge  mög- 
„lieh  sind,  geschlossen,  dafs  es  blofe  scheine,  als  wären  sie 
„draufsen?  —  [p.  571]  Ja,  aber  dieser  Si^luls  ist  nicht  he- 
„  rechtigt.  Denn  nach  dem,  was  bewiesen  oder  nicht  bewiesen 
„wird,  entscheidet  sich,  was  möglidi  oder  nicht  möglich  ist; 
„nicht  aber  umgekehrt  nach  dem,  was  möglich  oder  nicht 
,imöglich  ist,  das,  was  zu  beweisen  odei*  nicht  zu  beweisen 
„ist.  Denn  was  durch  eines  der  Erkeuntnismittel,  Wahmeh- 
„mung  u.  8.  w.  (S.  93  %.)  appercipiert  wird,  das  ist  möglieb 
„(oder:  wirklidi,  gaj^havati),  und  was  durch  kein  Erkenntnis- 
„mittel  appercipiert  wird,  das  ist  nicht  möglich  (wirklich). 
,J)ie  Aufsendinge  nun  werden,  je  nach  ihrer  Art,  durch  alle 
„£rkenntnlsmittel  appercipiert;  wie  kann  inan  da  aiif  Grund  so 
„willkürlicher  Reflexionen,  wie  die  über  die  Ausnahmen  und 
,  Nichtausnahmen  [das  Träumen  und  dw  Wachen]  behaupten, 
„dafs  sie  nicht  möglich  sind,  wo  man  sie  doch  appercipiert!" 
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„Und  darum,  weil  Aie  Erkenntnis  mit  dem  Objekte  kon- 
„form  ist,  kommt  das  Objekt  nicht  in  Wegfall  Denn  gäbe 
„es  kein  Objekt,  so  würde  jene  Konformität  mit  ihm  nicht 
„statt  haben;  dafs  aber  das  Objekt  existiert,  folgt  daraus,  dafs 
„man  es  als  draufsen  appercipiert.  [p.  572]  Somit  hat  die 
„Notwendigkeit,  Ferceptionen  und  Objekte  zugleich  zu  apper- 
„cipieren,  darin  ihren  Grrund,  dalii  beide  sich  verhalten  wie 
„Mittel  und  Vermitteltee,  nicht  darin,  dafs  sie  identisch  sind." 

„Weiter:  wenn  man  die  Erkenntnis  des  Gefäfses  und  die 
„Erkenntnis  des  Gewebes  unterscheidet,  so  liegt  die  Ver- 
„ echiedenheit  in  dem,  was  unterscheidet,  dem  Gefafse,  dem 
„Gewebe,  nicht  in  dem,  was  unterschieden  wird,  der  Erkennte 
„nis.  Denn  eine  weifse  Kuh  und  eine  schwarze  Kuh  sind 
„verschieden  in  der  Weifse  und  Schwärze,  nicht  darin,  dafs 
„sie  Kühe  sind.  Also  dnrch  die  zwei  wird  die  Unterschei- 
„dung  des  einen  vollbracht,  und  durch  das  eine  die  der  zwei. 
„[Sie  würden  nicht  unterschieden  werden,  waren  sie  nicht 
„eine  darin,  dafs  sie  Erkenntnis  sind;  —  oder  soll  man  lesen: 
„naikäsmdc  ea  «und  nicht  durch  das  eine»?]  Folglich  sind 
„  Objekt  und  Erkenntnis  verschieden.  Und  auch  darauf  kon- 
„nen  wir  uns  hierbei  berufen,  dals  man  das  Sehen  des  Ge- 
„fäfees  und  die  Erinnerung  au  das  Gefäfs  unterscheidet.  Denn 
„auch  hier  liegt  die  Differenz  in  dem,  was  unterschieden  wird, 
„dem  Sehen,  dem  Erinnern,  nicht  in  dem,  was  sie  unter- 
„scheidet,  dem  Gefäfse;  ebenso  wie  bei  den  Worten  Milch- 
„geruch  und  Milchgeschmack  die  Differenz  in  dem  was  nnter- 
„achieden  wird,  dem  Geruch  und  Geschmack,  nicht  in  der  sie 
„unterscheidenden  Milch  liegt." 

„Auch  kann  zwischen  zwei  [bloisen]  Vorstellungen  (vijnä- 
„flantj,  die  zeitlich  verschieden  sind,  da  sie  sich  durch  ihr 
„eigenes  Zum -Be  wulstsein -kommen  aufzehren,  kein  gegen- 
„seitiges  [p.  573]  Verhältnis  von  Auizulassendem  (gr&hya)  und 
„Aufbssendem  (gr&haka)  stattfinden  [als  wäre  auch  das  Sub- 
„jekt  eine  Vorstellung,  vijndnami],  indem  dadurch  die  von 
„den  Buddhisten  selbst  aufgestellten  Theorien  . . .  [deren  Auf- 
„  Zählung  wir  hier  übergehen]  hinfällig  werden  würden.^' 

„Und  nun  weiter:  du  nimmst  doch  eine  Keihenfolge  von 
„Vorst«ll^ngen  an,  warum  denn  nimmst  du  nicht  die  AuCsen- 
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„dinge,  wie  Säule  nnd  Wand,  an?  —  Dn  meinst,  weil  die 
„Vorstellung  empfunden  wird?  —  Aber  die  Aufsendinge  wer- 
„deo  ja  docb  auch  empfunden  I  —  Oder  meinst  du,  dars'man 
„die  Vorstellungen,  weil  es  in  ihrem  Wesen  liegt,  zu  erhellen, 
„wie  eine  Lampe  an  ihnen  selbst  empfindet,  die  Au&endinge 
,i  hingegen  nicht?  —  Also  etwas,  was  sich  seinem  Wesen  nach 
„absolut  widerspricht,  ebenso  als  wenn  du  si^test:  «das  Feuer 
„verbrennt  sieb  selbst»,  das  nimmst  du  an,  und  die  wider- 
„spruchslose,  allgemeine  Annabme,  dafs  durch  die  über  sieb 
„selbst  hinausreicbende  Vorstellung  das  AuTsending  empfua- 
„den  wird  [p.  574],  die  nimmst  da  nicht  an!  Das  ist  ja  eine 
„grofse  Weisheit,  die  du  da  an  den  Tag  legst I  Die  Vorstel- 
„lang  selbst,  sofern  sie  über  das  Ding  hinaus  liegt,  wird  über- 
„haupt  gar  nicht  empfunden,  weil  dies  ihrem  eigenen  Wesen 
„widerspricht."  [Hier,  wie  noch  Öfter,  schwankt  der  Begriff 
der  Vorstellung  zu  dem  des  vorstellenden  Subjektes  hinüber, 
was  durch  das  für  sie  gebrauchte  Wort  mjnänam  erleichtert 
wird.] 

„Man  könnte  einwenden:  wenn  die  Vorstellung  ihrer  Natur 
„nach  von  einem  über  sie  hinaus  Liegenden  au^e&Tst  wwden 
„mufs,  so  mufs  dieses  wieder  von  einem  andern  au^efi^Tat 
„werden,  dieses  wieder  von  ^nem  andern,  und  so  m  in^ni- 
y,ium.  —  Und  femer:  wenn  die  ErkenotDis  ihrer  Natur  nach 
„wie  eine  Lampe  erhellend  ist,  und  man  nimmt  an,  dafs  die- 
„ selbe  von  einer  andern  Erkenntnis  erkannt  wird,  so  kann 
„doch,  wegen  der  Grleichheit  beider,  kein  VerMltnis  von  Br- 
„bellendem  und  Erhelltem  statthaben,  und  die  Annahme  wird 
„  überBüssig." 

„Aber  beide  Einwendungen  halten  nicht  Stich.  Da  nur 
„die  Vorstellung  aufgefafst  wird,  und  somit  für  die  AufEas- 
„snng  des  Subjektes  (gdkahin)  der  Vorstellung  kein  Bedürfnis 
„vorbanden  ist,  so  liegt  ein  reffreants  in  mfinitum  nicht  vor: 
,^denn  Subjekt  und  Perception  sind  ütnr  Natur  nach  ent- 
„gegengesetzt  und  verhalten  sich  wie  Appercipierendes  und 
„ Appercipiertes ;  das  Subjekt  aber  ist  an  sich  selbst  gewifs 
„und  kann  nicht  geleugnet  werden  [vgl.  die  Ausführung 
„S.  137].  Und  wenn  weiter  behauptet  wurde,  dafs  die  Vor- 
„stellung  wie  eine  Lampe  keines  anderen  beduf,  was  sie 
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„erhellt,  eoudern  sich  von  selbst  kund  tbut,  so  bedeutet  dies 
„so  viel  wie  eine  Vorstellung,  die  durch  die  Erhenntnismittel 
„nicht  apprehendierbar  und  ohne  ein  sie  Apprehendierendes 
^ist,  welche  ebenso  wenig  sich  kund  thun  würde,  wie  tausend 
„Lampen,  wenn  sie  mitten  in  einem  Felsblock  säTsen.  —  Aber 
„wenn  die  Vorstellung  ihrer  Natur  nach  ^Empfindung  ist, 
„haben  wir  damit  nicht  [p.  575]  die  Thesia  des  Gegners  zu- 
ngegeben? —  O  nein,  sondern  wie  die  Lampe,  damit  sie  leuch- 
„tet,  noch  eines  andern  Apprehendierenden,  des  Auges,  als 
„Mittels  bedarf  ebenso  bedarf  auch  die  Vorstellung  noch  der 
„Sichtbarmachung,  und  erst  indem  noch  ein  anderes,  sie  Ap- 
„prehendierendes  da  ist,  wird  wie  bei  der  Lampe  ihr  Schei- 
„nen  offenbar.  —  Aber,  könnte  der  Gegner  sagen,  wenn  du 
„dos  apprehendierende  Subjekt  als  selbstverständlich  erklärst, 
„so  ist  das  meine  Behauptung  von  der  Selbstkundwerdung 
„der  Vorstellung,  nur  mit  andern  Worten  ausgedrückt  — 
„Dem  aber  ist  nicht  so,  weil  die  Vorstellung  als  Merkmale 
„Entstehung,  Vergänglichkeit  und  Nichteinheitlichkeit  hat  [zu- 
„fällig,  nicht  wie  das  Subjekt  notwendig  ist,  was  übrigens 
^nur  auf  ihren  Inhalt,  nicht  aber  auf  die  Form  zutrifil,  die 
j,eben  das  Wesen  des  Subjektes  konstituiert].  Somit  haben 
„wir  bewiesen,  dafs  auch  die  Vorstellung,  wie  die  Lampe, 
„von  einem  über  sie  hinaus  Liegenden  apprehendiert  werden 
„  mufs." 

„Wenn  weiter  der  Leugner  der  AuTsendinge  behauptet, 
„dafs,  ebenso  wie  die  Perceptionen  im  Traume,  auch  die  Per- 
„ceptionen  im  Wachen  von  l^ulen  u.  s.  w.  ohne  äufsern 
„Gegenstand  entstehen,  weil  beide  darin,  dak  sie  Perceptionen 
„[p.  576]  sind,  sich  nicht  unterscheiden,  so  antworten  wir: 
„die  Perceptionen  im  Wachen  können  nicht  entstehen  wie  die 
„Perceptionen  im  Traume.  Warum?  Weil  sie  wesensverschie- 
„den  sind.  Denn  zwischen  Traum  und  Wachen  ist  Wesens- 
„  Verschiedenheit.  Worin  besteht  denn  diese  Wesensverschie- 
„denheit?  In  der  Widerlegbarkeit  und  Nichtwiderlegbarkeit. 
„Denn  was  im  Traume  appercipiert  wurde,  das  widerlegt  sich; 
„denn  der  Erwachte  spricht:  alrrtümlicb  habe  ich  eine  grofse 
„Volksversammlung  appercipiert,  denn  es  ist  keine  grofse 
„Volksversunmlung  da,  sondern  mein  Geist  war  vom  Schlafe 
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befangen,  daher  entstand  jener  Irrtum».  Ebei^o  finden  die 
Sinnestäuschungen  je  nach  der  Art  ihre  Widerlegung.  Hin- 
gegen giebt  es  keinen  Zustand,  in  dem  ein  im  Wachen  ap- 
percipiertes  Objekt,  z.  B.  eine  Säule,  widerlegt  würde.  Dazu 
kommt,  dafs  das  Traumgesiebt  eine  [blofse]  Erinnerudg  ist, 
das  Sehen  im  Wachen  hingegen  eine  Apperception.  Der 
Unterschied  zwischen  Erinnerung  und  Apperception  aber 
liegt  vor  Augen  und  macht  sich  von  selbst  fühlbar:  denn 
er  besteht  darin,  dafe  man  von  einem  Cr^enetande  getrennt 
oder  nicht  getrennt  ist;  und  wenn  man  sich  z.  B.  eines  ge- 
Uebten  Sohnes  erinnert,  so  appercipiert  man  ihn  nicht,  son- 
dern man  wünscht  ihn  zu  appercipieren.  —  [p.  577]  Da  dem 
so  ist,  so  kann  man  nicht  behaupten,  dab  die  Apperception 
im  Wachen  trügt,  weil  sie,  sowie  die  Apperception  im  Traume, 
[nur]  Apperception  ist.  Denn  der  Unterschied  zwischen  bei- 
den macht  sich  von  selbst  fühlbar.  Was  sie  aber  selbst  füh- 
ren, das  dürfen  die  vermeintlichen  Weisen  nicht  abstreiten. 
,Aber  eben,  weil  ihr  Gefühl  Protest  einlegt,  und  sie  die 
.Grundlosigkeit  der  Ferceptionen  im  Wachen  an  ihnen  selbst 
,nicht  darthun  können,  darum  möchten  sie  dieselbe  aus  der 
,V«^andtschaft  mit  den  Traum  perceptionen  erweisen.  Aber 
,eine  Eigenschaft,  die  einer  Sache  an  sich  selbst  nicht  zu- 
,kommt,  die  kommt  ihr  auch  nicht  dadurch  zu,  dafs  sie  mit 
,  einer  andern  Sache  verwandt  ist.  Denn  wenn  man  fühlt, 
,dalB  das  Feuer  heils  ist,  so  wird  es  nicht  dadurch  kalt,  dafs 
,es  [als  Element]  mit  dem  Wasser  verwandt  ist.  Die  Ver- 
iSchiedenheit  aber  zwischen  Traum  und  Wachen  haben  wir 
,  nachgewiesen." 

„Noch  müssen  wir  auf  die  Behauptung  antworten,  dafs  die 
,  Mannigfaltigkeit  der  Erkenntnis  auch  ohne  die  Objekte  durch 
,eine  Mannigfaltigkeit  von  [subjektiven]  Erscheinungen  (vä~ 
,8anä)  zu  Stande  kommen  könne.  Wir  entgegnen:  das  Vor- 
ihandensein  von  Erscheinungen  ist  nicht  möglich,  wenn,  wie 
,du  annimmst,  keine  Apperception  äufserer  Objekte  stattfindet. 
,Denn  in  der  Apperception  der  Objekte  [p.  578]  haben  die 
,je  nach  dem  Objekt  verschieden  gestalteten  Erscheinungen 
jihren  Grund;  wenn  aber  keine  Objekte  appercipiert  werden, 
,  worin  sollen  da  die  mannigfaltigen  Erscheinungea  ihren  Grund 
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„haben?  Auch  bei  Annahme  der  AnfaogloBigkeit  würde,  ver- 
„^leichbar  der  sich  aneinander  haltenden  Reihe  von  Blinden, 
„nur  ein  regressus  in  inßnitum  ohne  stiitijende  Basis  eintreten, 
„welcher  daa  Welttreiben  aufhöbe,  nicht  aber  euere  Mei- 
„nung  bewiese.  Wenn  ferner  der  Leugner  der  Aufscnwelt 
„sich  auf  die  Uegel  Und  Ausnahme  [Wachen  und  Träumen] 
„beruft,  um  zu  beweisen,  dafs  eine  Erkenntnis,  um  zu  ent- 
„stehen,  als  -Grund  Erscheinungen  und  nicht  Objekte  hat,  so 
„ist  auch  das,  wenn  es  so  steht  wie  wir  sagten,  als  widerlegt 
„zu  betrachten;  ■denn  ohne  'die  Apperccption  von  Objekten 
„können  die  Erscheinungen  überhaupt  nicht  entstehen.  Und 
„da  ferner  die  Appcrception  der  Gegenstände  auch  ohne  die 
„Erscheinungen  bestehen  kann,  hingegen  die  Erscheinungen 
„nicht  ohne  die  Apperception  der  Gegenstände  entstehen  kön- 
„nen,  so  dienen  auch  die  [in  Kede  stehenden]  Hegel  und  Aus- 
„nahme  dazu,  die  Realität  der  Objekte  zu  bekräftigen.  Ejs 
„sind  ja  auch'  die  Erscheinungen  nur  bestimmte  Eindrücke 
y,(sa7ttakära)^  Eindrücke  aber  können,  wie  die  Eriahrung  zeigt, 
„nur  durch  eine  stützende  Basis  zustande  kommen;  für  dich 
„aber  giebt  es  eine  solche  Basis  der  Eindrücke  nicht,  weil  du 
„als  Richtschnur  befolgst,  dafs  es  keine  Apperception  gebe.^ 
„[p.  579]  Wenn  du  endlich  als  Basis  der  Erscheinungen 
„eine  «Vorstellung  der  Inuenheit»  (Ma^a-vijnänam)  aufstellst, 
„so  kann  dieselbe  ebenso  wenig  wie  die  nVoretellung  der 
„Aufsenheite  (pravritti-injnänam)  mit  deiner  Theorie  von  der 
„Dauerlosigkeit  zusammenbestehen  und  darf  daher  nicht  als 
„Substrat  der  Erscheinungen  dienen.  Denn  ohne  dals  man 
„ein  Continuum,  welches  die  drei  Zeiten  verbindet,  oder  ein 
„alle  Gegenstände  überschauendes  Oberstes  annimmt,  ist  ein 
„die  Erinnerungen  —  wie  sie  von  den  durch  Raum,  Zeit  und 
„Ursache  bedingten  Erscheinungen  abhängig  sind  —  ver- 
„knüpfendes  Thun  unmöglich.  Soll  aber  jene  aVorstellung 
„der  Innenheit»  ein  Konstantes  bedeuten,  so  hast  du  damit 
„dein  Frincip  [der  Dauerlosigkeit]  aufgegeben." 
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Gegen  die  in  den  beiden  vorigen  Kapiteln  dargestellte 
Lehre  des  empirischen  Hervorgehens  der  Welt  aus  Brahman 
.erheben  sich  im  Verlaufe  der  Betrachtung  selbst  eine  Reibe 
von  Bedenken,  deren  Hebung  zwar  auch  vom  empirischen 
Standpunkte  aus  versucht  wird,  auf  diesem  jedoch  nur  teil- 
weise möglich  ist  und  vollständig  erst  durch  Appellation  an 
die  Identitatslehre,  —  diese  eigentliche  Metaphysik  des  Ve- 
dänta,  —  gelingt.  Wir  stellen  zunächst  die  verschiedenen 
Einwendungen  unter  drei  Hauptgesichtspunkten  zusammen.    . 

1.    Das  Kausalitätsproblem. 
Nach  2,1,4.5.8. 

a)  Die  Wesensverschiedenfaeit  (vilakshanatvam)  des 
Brahman  und  der  Welt  —  Zwischen  zwei  Dingen,  die 
wesensverschieden  sind,  kann  kein  Kausalverl^tnis  bestehen  i 
der  Goldschmuck  kann  nicht  den  Thon,  das  Thongefäfs  nicht 
das  Gold  als  Ursache  haben  (p.  419,10);  nun  aber  besteht 
zwischen  Brahman  und  der  Welt  Wesenaverschiedenheit,  so- 
fern das  Brahman  rein  und  geistig,  die  Welt  hingegen  unrein 
und  ungeistig  ist  (p.  419,8).  Diese  Welt  nämlich  ist  unrein^ 
sofern  sie  ihrem  Wesen  nach  aus  Lust,  Schmerz  und  Wahn 
(moha)  besteht,  dadurch  die  Ursache  von  Freude,  Qual  und 
Verzweiflung  wird  und  sich  durch  Himmel  und  Hölle  hin 
ausbreitet  (p.  420,4);  sie  ist  ungeistig,  zunächst  weil  sie  im 
Dienste   des   Geuiefsers   (der    individuellen  Seele)    steht    und 
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ihrem  Wesen  nach  nur  das  Instrument  ist,  um  die  zum  Ge- 
niefsen  erforderlichen  "Wirkungen  hervorzubringen,  eiii  solches 
Dienstverhältnis  aber  nie  zwischen  zwei  Geistigen  stattfindet; 
denn  wo  ein  Geistiges  dem  andern  dient,  z.  B.  als  Sklave 
seinem  Herrn,  da  thut  es  dies  nicht  als  Geistiges,  sondern 
vermöge  seines  ungeistigen  Teiles,  bestehend  aus  Buddhi  [In- 
tellekt, der  also  an  sich  ein  Ungeistiges,  ein  blofses  Werkzeug 
ist]  u.  8.  w.  (p.  420,7-14),-  Und  wenn  man  auch  die  Ungeistig- 
keit  der  Welt  in  Abrede  stellte,  indem  man  Holz,  Erde  u.  s.  w. 
als  ein  umgewandeltes  Geistiges  aufiässen  wollte,  dessen 
Geistigkeit  sich  unserer  Wahrnehmung  entzöge,  wie  die  des 
wirklich  Geistigen  in  Schlaf  und  Ohnmacht  (p.421),  so  würde 
immer  noch  die  Unreinheit  der  Welt  aufrecht  erhalten  blei- 
ben und  ihre  Wesensverschiedenbeit  von  Brabman  beweisen 
(p.  422, 1).  Übrigens  tritt  auch  die  Schrift  für  die  Ungeistig- 
keit  der  Welt  ein,  sofern  sie  Wissen  und  Nichtwissen  unter- 
scheidet, woraus  folgt,  dafs  es  ein  Ungeistiges  giebt  (p. 422,6); 
und  wenn  ebendieselbe  zuweilen  dem  Ungeistigen  geistige 
Funktionen  zuerkennt,  sofern  sie  sagt:  „die  Erde  sprach" 
(^atap.  Br.  6,1,3,4),  „das  Wasser  beabsichtigte"  (Chänd.  6,2,4, 
S.  249)  n.  8.  w.,  so  sind  hierunter  nicht  die  Elemente,  sondern 
die  sie  vertretenden  geistigen  Gottheiten  zu  verstehen  (p.  42ä,5). 
—  Hieraus  erhellt,  dafs  die  Welt  von  Brabman  wesens- 
verschieden  ist  und  folglich  nicht  aus  ihm  entstanden  sein 
kann  (p.  424,7). 

b)  Inquinierung  des  Brahman  durch  die  Welt.  — 
Wenn  die  Welt  aus  Brahman  hervor-  und  in  Brahman  zu- 
rückginge, so  würde  sie  bei  ihrer  Rückkehr  durch  ihre  Eigen- 
schaften der  Materialität  (slhaulyam).  Gegliedertheit,  Ungeistig- 
keit,  Begrenztheit,  Unreinheit  u.  s.  w.  das  Brabman  verun- 
reinigen; somit  ist  es  ungereimt,  das  Brahman  als  Ursache 
der  Welt  zu  betrachten  (p.  429,15  fg.). 

c)  Unmöglichkeit  einer  neuen  Differenzierung.  — 
Femer  ist  es  ungereimt,  weil  (p.  430,6)  nach  dem  Aufgehen 
der  Welt  in  dem  unterschiedloseu  Brahman  für  ein  neues 
Hervorgehen  derselben  mit  ihren  Unterschieden  von  Geniefser 
und  zu  Geniefsendem  kein  Grund  vorbanden  sein  würde  [wai 
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dem  thatsächlicben  VorbandeaBein  dieser  Unterschiede  in  jeder 
neuen  Weltperiode  widerspricht]. 

d)  Gefahr  einer  Riickkehr  der  Erlösten.  —  Der 
Grund  für  die  inimer  erneute  Wiederkehr  der  Welt  liegt  in 
den  im  vorhergehenden  Leben  begangenen  Werken,  welche 
(von  den  KrlÖsten  abgesehen,  deren  Werke  vernichtet  sind) 
abgebülst  werden  müssen.  Bei  einer  üückkehr  der  Welt  in 
das  Brahman  würden  alle  Werke,  durch  Aufgehen  in  der  Ein- 
heit, verschwinden.  Soll  aber  eine  Wiederkehr  der  Dinge 
auch  nach  dieser  Vernichtung  der  Werke  möglich  sein,  so  is^ 
nicht  abzusehen,  was  daran  hindert,  dafa  aupb  die  Erlösten 
wieder  geboren  werden  [p.  430,9;  wodurch  das  teuerste  Kleinod 
der  indischen  Heligion,  die  Gewifsbeit  der  Erlösung,  in  Zweifel 
gestellt  wäi-e], 

2.    Das  Problem  dbs  Einen  und  des  Vielen. 
Nach  2,1,26.30.31. 

a)  Ganze  oder  teilweise  Umwandlung.  —  Man  muis 
bei  der  Umwandlung  des  Brahman  in,  die  Welt  notwendig 
eins  von  beiden  annehmen;  entweder,  dafs  das  ganze  Brah- 
man, oder  dafs  nur  ein  Teil  desselben  sich  in  die  Welt  ver- 
wandelt. Im  ersteren  Falle  würde  die  Wurzel  des  Brahman 
vernichtet  werden,  eine  Ei-forschung  desselben  wäre  zwecklos 
da  es  als  die  Welt,  über  die  hinaus  nichts  wäre,  vor  Augen 
läge,  und  die  Schriftstellen,  dals  das  Brahman  ungeboren  u,  s.  w. 
sei,  würden  erschüttert  (p.  480,3).  —  Nimmt  man  hingegen 
an,  dafs  nur  ein  Teil  des  Brahman  zur  Welt  wird,  so  würde 
damit  Brahman  zu  einem  Gegliederten,  was  den  ausdrück- 
lichen Worten  der  Schrift  widerspricht,  welche  die  Annahmt 
aller  Glieder,  Teile  und  Untei-schlede  in  Brahman  verbieten 
(p.  479,9);  und  wäre  das  Brahman  gliederhaft,'  so  würde  die 
notwendige  Folge  sein,  dafs  es  nicht  ewig  wäre  [p.  480,8}  was 
den  Gesetzen  d^  Baumes  unterliegt,  das  unterliegt  auch  detie|i 
der  Zeit;  vgl.  Anm.  43,  S.  72]. 

b)  Das  eine  Brahman  mit  vielen  Krafteü;  -^  Wie 
wir  Kap.  XVI,4  (S.  244  fg.)  gesehen  haben,   mufe   sich  däe 
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Brahman,  um  die  Welt  zu  schaffen,  mit  vielerlei  Kräften  ver- 
binden. Diese  Annahme  widerspricht  der  Lehre  von  dei-  Ein- 
heit des  Brahman,  auf  Grund  deren  die  Schrift  durch  die 
Worte:  „es  ist  nicht  so,  es  ist  uicht  so",  dem  Brahman  alle 
und  jede  Unterschiede  abspricht  (p.  487,13).  Man  vei^leiche 
die  Charakteristik  des  esoterischen  Brabman  in  Kap.  XIV,3 
(S.  227  fg.). 

3.    Das  moralische  Problem., 
Nach  2,1,34.  21. 

a)  Der  Weltschopfer  als  Urheber  des  Übels-  — 
(p.  491,5:)  „Gott  kann  nicht  die  Ursache  der  Welt  sein, 
„weil  er  dann  ungerecht  und  unbarmherzig  wäre,  Einige, 
„wie  die  Götter,  hätte  er  zum  Genüsse  unendlicher  Lust, 
„andere,  wie  die  Tiefe,  zum  Dulden  unendlichen  Schmerzes, 
„und  noch  andere,  wie  die  Menschen,  zu  einem  mittleren  Zu- 
„stande  bestimmt;  sonach  hätte  Gott  eine  ungerechte  Schöpfung 
„hervorgebracht,  wäre  wie  ein  individuelles  Wesen  mit  Liebe 
„und  Hafs  behaftet,  und  die  von  der  ^ruti  und  Smriti  be- 
„hauptete  Lauterkeit  u.  s.  w.  seiner  Natur  würde  Abbruch 
„leiden,'***  Und  somit  würden  auch  gute  Menschen  [akhala 
„zu  lesen,  p.  491,10j  vor*  seiner  Unbarmherzigkeit  und  Grau- 
„samkeit  sich  fürchten  [was  gegen  Brih.  4,4,15  na  tato  viju- 
„gupsate  wäre],  da  er  sie  mit  Schmerzen  heimsuchte  und  alle 
„Wesen  in  sich  hinabschlänge.  Also  wegen  der  Ungerechtig- 
„keit  und  Unbarmherzigkeit,  die  ihm  anhaften  würden,  kann 
„Gott  nicht  die  Ursache  der  Welt  sein," 

b)  Der  Weltschopfer  als  Ursache  des  BÖsen.  — 
Der  Begriff  der  Sünde,  welcher  in  der  hebräischen  Welt  von 
Anfang  an  (Genesis  6,5.  8,21)  so  scharf  hervortritt,  fehlt  in 
dieser  Bestimmtheit  dem  indischen  Altertume.  Demgemäfs 
wird  das  wirksamste  Argument  gegen  einen  göttlichen  Welt- 

""  truti-smriti-avadhärita-svacchatva-ädi-ifvara-svabhäva-vilopah 
prasßjyeta.  Oder,  weon  man  svacchatväd  abtrenat:  „und  bei  der  Elar- 
„heit,  mit  der  ^mti  uod  Sniriti  {das  Gegenteil]  versichern,  würde  in  der 
„Natar  Gottes  ein  Widerspruch  statthaben." 
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Schöpfer,  daTs  er  nÖmlicli  der  (direkte  oder  indirekte)  Urheber 
der  Sünde  aeio  würde,  nicht  mit  Deutlichkeit  vorgeführt;  viel- 
mehr hält  das  „Nicht-Gute"  (aküam)  in  der  Stelle  2,1,21,  die 
wir  hier  betrachten,  die  Mitte  zwischen  dem  Begriffe  des 
Übels  und  dem  des  BÖsen;  vorwiegend  ist  es  das  Erstere, 
jedoch  hinüberspielend  in  das  Letztere,  wie  noch  deutlicher 
wird  aus  der  später  beizubringenden  Antwort  auf  den  Ein- 
wurf,  der  im  Systeme  seine  Stelle  hier  b&t  und  im  Wesent- 
lichen lautet  wie  folgt:  —  Gott  ist  nach  der  Schrift  von  der 
individuellen  Seele  nicht  verschieden;  er  selbst  ist  vermittelst 
ihrer  (S.  249)  in  die  Natur  eingegangen  (p.  471,13).  Wäre 
er  nun  der  Schöpfer  der  Welt,  so  würde  er,  da  er  als  solcher 
frei  ist,  das  Gute  für  sich  geschaffen  haben  und  nicht  das 
Übel,  wie  Geburt,  Tod,  Alter,  Krankheit  u.  s.  w.  Denn  kei- 
ner, der  fi*ei  ist,  zu  thun  was  er  will,  baut  ein  Gefängnis  und 
geht  in  dasselbe  ein  (p.  472,4).  Auch  würde  er,  der  absolut 
reine,  nicht  in  den  Leib,  den  absolut  unreinen,  mit  seinem 
Selbste  eingehen  (p.  472,5),  und  hätte  er  es  gethan,  so  würde 
er  ihn  doch  verlassen,  sich  erinnernd,  dafs  er  ihn  selbst  ge- 
macht hätte.  Mühelos  würde  die  Seele  (in  deren  Gestalt  Gott 
in  die  Welt  eingegangen  ist)  die  Welt  wieder  aufheben,  so 
wie  der  Zauberer  das  von  ihm  geschaffene  Blendwerk.  Da 
dies  nicht  geschieht,  so  folgt,  dais  die  Welt  nicht  von  einem 
geistigen  Wesen,  welches  wcifs,  was  ihm  selbst  gut  ist,  er- 
schaffen sein  kann  (p.  472,6-13). 
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Die  im  vorigen  Kapitel  au^eworfenen  Probleme  finden 
ihre  Lösung  in  der  metaphysischen  Naturlehre  des  Vedänts, 
der  zufolge  die  Welt  nicht  etwas  von  Brafaman  Verschiedenes 
und  aufser  ihm  Vorhandenes,  sondern  als  mit  Brahman  iden- 
tisch, als  das  in  der  Daseinsform  der  Natur  auftretende  Brah- 
man selbst  erkannt  wird.  Die  Identität  beider  bedeutet  dabei 
nicht,  dafs  Brahman  gleich  der  Welt,  sondern  nur,  dafs  die 
Welt  gleich  dem  Brahman  ist  (p.  431,13).  Näher  betrachtet 
verhalten  sich  Brahman  und  Welt  wie  Ursache  und  Wirkung. 
Ursache  und  Wirkung  aber  sind  ihrem  inneru  Wesen  nach 
identisch.  So  gründet  sich  die  Identitätslehre  unserer  Autoren 
auf  eine  Untersuchung  des  Kausalitätsbegriffes,  und  es  ändert 
an  diesem  Verhältnisse  nichts,  dafs  in  dem  uns  vorliegenden 
Werke  zuerst  2,1,14  die  Lehre  der  Identität  von  Brahman 
und  Welt  mit  vorwiegend  theologischer  Begründung,  und  so- 
dann 2,1,15—20  gleichsam  als  ein  Corollarium  derselben  der 
Beweis  der  innem  Identität  von  Ursache  und  Wirkung  auf- 
tritt. Die  logische  Ordnung  ist  vielmehr  umgekehrt:  aus  der 
Identität  der  Ursache  und  der  Wirkung  folgt  die  Identität 
des  Brahman  und  der  Welt,  wie  dies  nicht  nur  in  der  Natur 
der  Sache  liegt,  sondern  auch  am  Schlüsse  des  ganzen  Ab- 
sctmittes  ausdrücklich  ausgesprochen  wird;  p.  471,2:  „Somit 
„ist  die  Wirkung  mit  der  Ursache  identisch,  und  folglich 
„(ataf  ea)^  da  die  ganze  Welt  eine  Wirkung  des  Brahman  ist, 
„sind  auch  sie  identisch.''  —  Demgemäfs  lassen  wir  zuerst  die 
Untersuchung  über  den  Kausalitätsbegriff  und  dann  die  auf 
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sie  sich  gründende  Identitätslebre  folgen.  Vorher  aber  hsben 
wir  noch  Folgendes  zu  bemerken. 

So  natürlich  es  dem  Menschen  ist,  das  Verhältnis  des  An- 
sichseienden  und  der  Srscbeinungswelt  unter  dem  Gesichts- 
punkte der  Kausalität  aufzufassen  und  demgemäfs  G-ott  als 
Ursache,  die  Welt  als  Wirkung  zu  betrachten,  —  so  irrig  ist 
doch  diese  Meinung.  Denii  die  Kausalität,  welche  nirgendwo 
anders  ihre  Wurzel  bat,  als  in  der  Organisation  unseres  Er- 
kenntnisvermögens, ist  das  £and,  welch^  alle  Phänomene  der 
Erscheinungswelt  untereinander  verbindet,  nicht  aber  die  Er- 
scheinungswelt mit  dem,  was  durch  sie  erscheint  Denn  zwi- 
schen Änsichseiendem  und  Erschein ungs weit  besteht  nicht 
Kausalität,  sondern  Identität:  die  Welt  ist  das  „Ding  an  sich", 
wie  es  sich  in  den  Formen  unserer  Erkenntnis  abzeichnet.  — 
Diese  Wahrheit  hat  der  VedÄnta  richtig  ergriffen,  kann  sich 
aber  von  dem  alten  Irrtume,  Gott  als  Ursache  der  Welt  zu 
betrachten,  nicht  losmachen  und  sucht  nun  beides  dadurch  zu 
versöhnen,  dafs  ei^  den  Begriff  der  Kausalität  zu  dem  der 
Identität  umdeutet.  Zu  diesem  Zwecke  fafst  er  den  Begriff 
der- Kausalität  zu  weit,  indem  er  in  ihr  nicht  nur  das  Band 
der  Veränderungen,  welche  allein  die  Qualitäten,  Formen  und 
Zustände  der  Substanz  betreffen,  sondern  auch  das  Band  zwi- 
schen Substanz  und  Qualitäten,  sowie  zwischen  Subs^nz  und 
Substanz  erkennt.  Das  Beharren  der  Substanz  bildet  das 
Hauptai^ment  bei  seinen  Erörterungen,  die  wir  jetzt  in  der 
Reihenfolge,  wie  wir  sie  p.  456-471  vorfinden,  dem  Leser  vor 
Augen  führen  wollen. 

1.   Die  Ursache  besteht  in  der  Wirkung  fort. 

■  Nur  indem  die  Ursache  fortbesteht,  wird  die  Wirkung 
wahrgenonimen,  nicht,  wenn  jene  nicht  fortbesteht  So  besteht 
der  Thon  fort  im  Gefäfse,,  die  Fäden  im  Gewebe.  Bei  Dingen, 
welche  verschieden  aind,  ist  die  Wahrnehmbiu-keii  des  einen 
nicht  durch  das  Bestehen  des  andern  bedingt:  ein  Pferd  z.  B. 
kfit)a  wahrgenommen  werden  auch  ohne  dafs  eine  Kuh  top- 
honden  ist  Folglich  sind  Ursache  und  Wirkung  nicht  ver- 
sphieden  (p.  156,12)., 
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Wenn  es  beifst:  „dieses  war  zu  Anfang  seiend"  (S.  248), 
so  liegt  darin,  dafs  dieses, 'nämlich  die  Welt,  schon  vor  ihrem 
Ursprünge  da  war  und  zwar  in  der  Gestalt  der  Ursache,  des 
Seienden.  Da,  wo  etwas  nicht  seinem  Wesen  nach  schon  vor- 
handen ist,  kann  es  auch  nicht  entstehen:  aus  Sand  kann  kein 
öl  geprefst  werden.  Wenn  aber  die  Wirkung  schon  vor  ihrem 
Entstehen  mit  der  Ursache  Identisch  war,  so  bleibt  sie  es  auch 
nach  demselben.  Wie  Brahman  nie  etwas  anderes  ist  als  das 
Seiende,  so  ist  auch  die  Welt  nie  etwas  anderes  als  das 
Seiende.     Das  Seiende  aber  ist  nch  selbst  gleich  (p.  459).  '     ; 


Zwar  sagt  die  Schrift  auch:  „dieses  war  zu  Anlang  nicht- 
seiend"  (S.  139).  Aber  dieses  Nichtsein  ist  kein  absolutes, 
sondern  bedeutet  nur  eine  Verschiedenheit  der  Eigenschaften 
(dharjna).  Wie  die  Wirkung  jetzt  besteht  in  ihrer  Eigen- 
schaft als  entfaltet  in  Namen  und  Gestalten,  so  bestand  sie 
vor  ihrem  Ursprünge  in  ihrer  Eigenschaft  als  nicht  entf^tet 
in  Namen  und  Gestalten;  sie  existierte,  als  die  nämliche,  in 
Gestalt  ihrer  Ursache  (p.  460,2). 

4.   Die  Wirkung  liegt  in  der  ürs&clie  prftformiert. 

Nur  aus  Milch,  nicht  aus  Thoa,  entsteht  die  sauere  Milch^ 
nur  aus  Thon,  nicht  aus  Milch,  das  Gefäfs.  Dies  könnte  nicht 
sein,  wenn  die  Wirkung  vor,  dem  Ursprünge  nichts  wäre; 
vielmehr  müfste  dann  aus  allem  alles  entstehen  können.  Jetzt 
»her  hegt  in  der  Ursache  ein  gewisses  Über-sich-hinaus-weisen 
(kagdd  atifayah)  auf  die  bestimmte  Wirkung  hin,  so  der 
Milch  auf  die  sauere  Milch,  des  Thones  auf  die  Gefäfse;  und 
dieses  verbietet,  die  Wirkung  vor  dem  Ursprünge  als  nichts 
seiend  zu  betrachten.  Jede  Ursache  nämlich  hat  ihre  eigen- 
tümliche Kraft  (faA(t),  und  diese  Kraft  bringt  die  bestimmte 
Wirkung  und  keine  andere  hervor;  somit  darf  man  Ursache 
und  Wirkung,  Substanz  und  Qualitäten  nicht  als  verachieden,' 
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etwa  wie  Pferd  und  Ochs,  sondern  man  mufs  sie  als  wesens- 
gleich betrachten  (p.  461,3—462,5). 

Hieran  schliefst  sich  zunächst  p.  462,5 — 464,8  eine,  wohl 
gegen  Kanada  gerichtete,  Kritik  der  Auüassung  der  Kausalität 
als  eines  Inhärenzverhältnisses,  welche,  wie  die  meisten  pole- 
mischen Auslassungen  des  Werkes,  mehr  von  Interesse  für 
die  bekämpften  Lehren  als  fiir  das  Vedäntasystem  ist. 

S.   Die  Thätigleit  dea  Entstehens  mul^  ein  Subjekt  haben.' 

Ware  die  Wirkung  vor  ihrem  Entstehen  nicht,  so  würde 
die  Thätigkeit  des  Entstehens  ohne  Thäter  und  also  ohne 
Subjekt  (hirdtmaka)  sein.  Jede  Thätigkeit  aber  mufs  not- 
wendig einen  Thäter  haben.  Wenn  nun  das  Oefäfs  entsteht, 
wer  ist  bei  dieser  HandluBg  der  Thäter,  wenn  nicht  das  Ge- 
fafs  selbst?  —  Etwa  der  Töpfer?  Pann  würde  eben  der  Töpfer 
bei  ihr  entstehen  und  nicht  das  Gefafs.  —  Oder  meint  ihr, 
die  Wirkung  entstehe  und  empfange  ein  Selbst,  nachdem  sie 
vorher  mit  dem  Sein  der  Ursache  verbunden  gewesen?  — 
Aber  Verbindung  kann  nur  zwischen  zwei  Seienden,  nicht 
zwischen  einem  Seienden  und  einem  Nichtseienden  stattfinden.  — 
Und  ebenso  undenkbar  ist  die  Grenze,  die  ihr  dem  Nichtsein 
der  Wirkung  durch  den  Moment  des  Entstehens  setzt:  denn 
nur  ein  Seiendes,  nicht  ein  Nichtseiendes  kann  eine  Grenze 
haben.  —  Und  durch  keine  Thätigkeit  kann  das  Nichtsein 
der  Wirkung  seiend  gemacht  werden,  so  wenig  wie  der  Sohn 
der  Un&uchtbaren  durch  irgend  ein  Bemühen  seiend  werden 
kann  (p.  464,8— 466,7). 

6.  Die  Thätigkeit  dea  Bewirkera  ist  idcht  überflOBBig. 

Aber  wenn  die  Wirkung  schon  ror  ihrem  Ursprünge  ebenso 
gut  wie  die  Ursache  seiend  und  mit  ihr  identisch  war,  so  be- 
darf sie  doch,  zu  ihrem  Entstehen,  ebenso  wenig  wie  die  Ur- 
sache selbst  eines  Bewirkers?  —  Doch  nicht!  Seine  Angabe 
ist,  die  Ursache  zor  Gestalt  der  Wirkung  umznsteUen;  wie- 
wohl festzuhalten  ist,  dafs  auch  die  Gestalt  der  Wirkung^  schon 
im  Wesen  der  Ursache  liegt,  denn  was  kein  Selbst  hat,  das 
kann,  wie  wir  sahen,  auch  kein  solches  erlangen.  —  Übrigens 
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-wird  ein  Ding  durch  Verschiedenheit  des  Auseebens  nicht  an- 
dere: Devadstta  bleibt  der  nämliche  wenn  er  die  Arme  aus- 
Btreckt  qnd  wenn  er  sie  zusAmmeoschlägt  (p.  466,7 — 467,7). 

7.  Allgemeinlieit  der  Identität  *on  Ursache  nnd  WirkmiK. 

Wollt  ihr  die  Identität  von  Ursache  und  Wirkung  nur  von 
dem  gelten  lassen,  was  durch  Entstehen  und  Vei^ehen  nicht 
alteriert  wird,  so  bestfeiten  wir  das :  denn  auch  die  Milch  geht 
vor  ungern  Augen  in  sauere  Milch  über.  Auch  ist  das  Enl> 
stehen,  wie  bei  dem  Herroi^ehen  der  Pflanze  aus  dem  Samen, 
nur  ein  durch  Auhäufliog  gleichartiger  Partikeln  bedingtes 
Sichtbarwerden  eines  schon  vorher  Vorhandenen,  und  ebenso 
das  Vei^hen  ein  blofses  Unsichtbu-werden  durch  Schwinden 
eben  dieser  Partikeln.  Wäre  hierin  ein  Übergehen  vom  Nicht- 
sein zum  Sein,  vom  Sein  zum  Nichtsein  zu  erkennen,  so  würde 
der  Embryo  ein  anderer  sein  als  der  nachherige  Mensch,  der 
Jüngling  ein  anderer  als  der  Greis,  zu  dem  er  wird,  und  der 
Vater  von  jenem  brauchte  nicht  auch  der  Vater  von  diesem 
zu  sein  (p.  467,7—468,4). 

S.  Die  Th&tigkelt  des  Bewirkers  mii&  em  Objekt  haben. 

Wäre  die  Wirkung  vor  dem  Ursprünge  nichtseiend,  so 
würde  die  auf  sie  bezügliche  Thätigkeit  des  Bewirkers  ohne 
Objekt  sein,  wie  Schwerthiebe  in  die  Luft  geführt.  Oder  soll 
ihr  Objekt  nicht  die  Wirkung,  sondern  die  sie  inlürierend 
habende  Ursache  sein?  Dann  wäre  das  Objekt  ein  anderes 
und  somit  würde  auch  das  Resultat  ein  anderes  sein.  Oder 
soll  die  Wirkung  ein  Hinaasreichen  der  Ursache,  der  sie  in- 
hariert,  über  sich  selbst  sein?  Dann  wäre  die  Wirkung  schon 
da  und  brauchte  nicht  erst  bewirkt  zu  werden  (p.  468,4-9). 

9.  ResoUaL 
„Es  steht  also  so,  dafs  die  Substanzen  selbst,  z.  B.  die 
^Mildi,  durch  das  Dasein  als  sauere  Milch  n.  s.  w.  fortbestehen 
„und  dabei  den  Namen  der  Wirkung  annehmen,  und  dafs  man 
„sich  nicht  denken  kann,  dafs  die  Wirkung  von  der  Ursache 
„verschieden  sei,  auch  nicht,  wenn  man  hundert  Jahre  darüber 
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„grübelte.  Und  da  es  die  Wurzelursache  ist,  welche  bis  zur 
„letzten  Wirkung  hin  in  Gestalt  dieser  and  jener  Wirkung 
„wie  ein  Schauspieler  in  allen  möglichen  Rollen  auftritt,  so 
„ist  damit  logisch  erwiesen,  dafs  die  Wirkung  vor  ihrem 
„Ursprünge  seiend  und  mit  der  Ursache  identisch  ist" 
(p.  468,10— 469,1). 

Hieran  schliefsea  sich,  p.  469,  noch  andere,  theologische 
Argumente  an. 

10.  Erläuternde  Beispiele. 

1)  So  lange  ein  Tuch  zusammengerollt  ist,  sieht  man  ihm 
nicht  an,  ob  es  ein  Tuch  oder  sonst  etwas  ist,  und  wenn  man 
es  ihm  auch  ansieht,  so  erkennt  man  doch  nicht  seine  be- 
stimmte Länge  und  Breite;  wird  es  aber  au%eroUt,  so  sieht 
man  was  es  ist  und  wie  lang  und  breit  es  ist:  wie  hier  das 
zusammengerollte  imd  das  aufgerollte  Tuch  identisch  sind,  so 
ist  es  auch  die  Ursache  und  die  Wirkung  (p.  470,1— 10; 
die  Worte  470,7—9  scheinen  eine  Interpolation  zu  sein). 

2)  Wie  das  Einatmen  und  Ausatmen,  wenn  man  den  Atem 
anhält,  nur  in  der  Gestalt  der  Ursache  (des  präna,  Leben, 
Odem)  fortexistieren  und  als  Wirkung  nur  das  Leben,  nicht 
aber  die  Muskelbewegungen  des  Atmens  hervorbringen,  läfst 
man  aber  dem  Atmen  wieder  fireien  Lauf,  auTser  dem  Leben 
auch  die  Muskelbewegungen,  und  wie  die  genannten  Lehens- 
hauche von  dem  Leben  (^prS^a),  dessen  Verzweigungen  sie 
sind,  nicht  verschieden  sind,  indem  das  Wesen  beider  in  der 
Animierung  (samtranam)  besteht,  so  ist  auch  die  Wirkung  nicht 
verschieden  von  der  Ursache  (p.  470,12 — 471,2). 
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1.  Vorbemerkung. 

Es  gtebt  BD  den.  Dingeu  ein  Wechselndes  (die  Formen, 
Eigenschaften  und  Zustände  derselben),  welches  dem  Gesetze 
der  Kausalität  unterliegt,  und  ein  Beharrendes  («üe  Substanz), 
welches  ihm  nicht  unterliegt.  Nur  indem  ^ankara  diese  Schei- 
dung unterläfst  und  den  ganzen  Komplex  des  vorherigen' und 
des  nachherigeu  Seins  unter  den  Begriff  der  Ursache  und 
Wirkung  rückt,  wird  es  ihm  möglich,  aus  dem  Beharren  des 
innem  Wesens  der  Dinge  den  Beweis  zu  führen,  dafs  Ursache 
und  Wirkung,  bei  aller  Verschiedenheit  der  äoTsem  Form,  im 
Grunde  identisch  sitid. 

Wir  sahen  bereits  zu  An&ng  des  vorigen  Kapitels  (S.  275), 
wie  unser  Autor  aus  der  Identität  von  Ursache  und  Wirkung 
die  Identität  von  Brahman  und  Welt  folgert.  Doch  erscheint 
diese  philosophische  Ableitung  des  Hauptsatzes  des  ganzen 
Vedäntasystemes  ats  eine  blofse  Zugabe;  vorher  schon  (2,1,14) 
wird  derselbe  in  theologischer  Begründung  vorgeführt  und 
erläutert;  p.  443,12;  „die  Wirkung  ist  die  vom  Akä^a  'an- 
„iangeade,  weithin  ausgebreitete  Welt;  die  Ursache  ist  das 
„hodiste  Br^man.  Mit  dieser  Ursache  ist  die  Wirkung  im 
„Simie  der  höchsten  Realität  (paramdrtkatah)  identisch  und 
„hat  kein  über  .sie  hinausreichendes  Sein.  Warum?  —  Wegen 
„der  Schriftworte  von  dem  blofs  auf  Worten  Beruhen  der 
„Umwandlung  u.  s.  w," 
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Die  Stelle,  auf  welche  sich  diese  Hinweisung  bezieht,  ist 
der  sechste  Frspä^haka  der  Chändogya-Upanishad,  einer  der 
allerwichtigsten  Abschnitte  des  Veda,  den  wir  hier,  teils  in 
Übersetzung,  teils  auszugsweise  mitteilen  wollen,  um  sodann 
die  auf  ihn  bezüglichen  Keflezionen  des  ^Träkara  zu  analysieren. 

2.    Tat  tvam  asi  —  Das  bist  du. 
'Nach  CUndogya-UpaniBhad  VI. 

1.  ^^etaketw  war  der  Sohn  des  }[Uddalakd\  Äruifi.  Zu 
„ihm  sprach  sein  Vater:  a^etaketu!  ziehe  ans  das  Brahman 
„zu  studieren,  denn  einer  aus  unserer  Familie,  o  Teurer,  pflegt 
„nicht  UDgelehrt  und  ein  [blofses]  Anhängsel  der  Brahmanen- 
„ Schaft  zu  bleiben».  —  Da  ging  er,  zwölf  Jahre  alt,  in  die 
„Lehre,  und  mit  vierundzwanzig  Jahren  hatte  er  alle  Veden 
„dm-chstudiert  und  kehrte  zurück  hochfahrenden  Sinnes,  sich 
„weise  dünkend  und  stolz.  Da  sprach  zu  ihm  sein  Tater: 
„iQvetafcetnl  dieweil  du,  o  Teurer,  also  hochfehrenden  Sinnes, 
„dich  weise  dankend  und  stolz  bist,  hast  du  denn  auch  der 
„Unterweisung  nachgefragt,  durch  welche  [auch]  das  Unge- 
„hörte  ein  [schon]  Gehortes,  das  Unverstandene  ein  Verstan- 
„denes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes  wird?»  —  «Wie  ist 
„denn,  o  Ehrwürdiger,  diese  Unterweisung?!  —  «Crleicbwie, 
„o  Teurer,  durch  einen  Thonklumpen  alles,  was  aus  Thon 
„besteht,  erkannt  ist,  auf  Worten  beruhend  ist  die  Umwand- 
„lung,  ein  blofser  Name,  Thon  nur  ist  es  in  Wahrheit;  — 
„gleichwie,  o  Teurer,  dtirch  einen  kupfernen  Knopf  alles,  was 
„aus  Kupfer  besteht,  erkannt  ist,  auf  Worten  beruhend  ist 
„die  Umwandlung,  ein  blofser  Name,  Kupfer  nur  ist  es  in 
„Wahrheit;  —  gleichwie,  o  Teurer,  durch  eine  Nagelschere 
„alles,  was  aus  Eisen  besteht,  erkannt  ist,  auf  Worten  be- 
„ruhend  ist  die  Umwandlung,  ein  blolser  Nattie,  Eisen  nur 
„ist  es  in  Wahrheit,  —  also,  o  Teurer,  ist  diese  Uoterwei- 
„sung.*  —  «Gewifs  haben  meine  ehrwürdigen  Lehrer  dieses 
„selbst  nicht  gewufst;  denn  wenn  sie  es  gewufst  lütten,  warum 
„hätten  sie  mir  es  nicht  gesagt;  du  aber,  o  Ehrwürdiger, 
^wollest  mir  solches  nunmehr  auslegen!»  —  «So  sei  es, 
„o  Teurer!»"  — 
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2-3.  „Seiend  Dar,  o  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines 
„nur  und  ohne  zweites.  Zwar  sagen  einige,  uichtseiend  sei 
„dieses  am  An&Dg  gewesen,  eines  nur  und  ohne  zweites;  aus 
„diesem  Nichtseienden  sei  das  Seiende  geboren.  Aber  wie 
„könnte  es  wohl,  o  Teurer,  also  sein?  Wie  konnte  aus  dem 
„  Nichtseienden  das  Seiende  geboren  werden  ? "  —  Hieran 
schliefst  sich  die  oben  (S.  248  fg.)  mitgeteilte  Stelle,  in  welcher 
Aruni  seinem  Sohue  auseinandersetzt,  wie  das  eine  Seiende 
aus  sich  die  drei  Urelemente,  Glut,  Wasser  und  Nahrung 
hervorgehen  liefs  und  iu  dieselben  mit  dem  lebenden  Selbste 
(jiva  dtman^  d.  i.  der  individuellen  Seele)  einging. 

4—7.  Weiter  folgt  die  Lehre  von  der  Dreilachmachung  der 
Elemente.  Wie  die  drei  Urelemente  aus  dem  einen  Seienden, 
so  bestehen  alle  Dinge  in  der  Welt  wiederum  aus  den  drei 
Urelementen:  das  Rote  an  den  Dingen  ist  Glut  (tejas,  das 
Urfeuer),  das  Weifse  Wasser,  das  Schwarze  Nahrung.  Dieses 
wird  an  den  Naturerscheinungen  des  Feuers  (agni),  der  Sonne, 
des  Mondes  und  des  Blitzes  exemplificiert,  wobei  es  jedesmal 
heifst:  „Verschwunden  ist  das  Peuer-aein  des  Feuers  (das 
„Sonne-seiu  der  Soune  u.  s.  w.),  auf  Worten  beruhend  ist  die 
„Umwandlung,  ein  blofser  Name,  drei  Gestalten  nur  sind  es 
„in  Wahrheit."  Dieses  wissend  sprachen  die  Weisen  der  Vor- 
zeit: „Nimmehr  kann  keiner  etwas  vorbringen,  was  von  aus 
„nicht  gehört,  nicht  verstanden,  nicht  erkannt  wäre!''  Denn 
sie  wufsten,  dsfs  auch  das,  was  ihnen  unbekannt  war,  nur 
eine  Verbindung  jener  drei  Urelemente  sein  könne.  Aus  ihnen 
ist,  ebenso  wie  alles  andere,  auch  der  menschliche  Leib  ge- 
bildet, wobei,  wie  bei  der  Milch  der  Rahm,  die  feinsten  Teile 
nach  oben  gehen  und  die  psychischen  Organe  bilden,  so  dafs 
das  Manas  aus  Nahrung,  der  Odem  aus  Wasser,  die  Rede  aus 
Glut  gebUdet  ist  (Das  Nähere  siehe  Kap.  XVII,6,  S.  2&9  fg.) 
Damm  wird  auch  der  Geist  des  Menschen  durch  längeres 
Faaten  geschwächt  und  durch  Zu -sich- nehmen  von  Nahrung 
wieder  gekräftigt,  sowie  aus  einer  übrig  bleibenden  glimmenden 
Kohle  durch  Zuftduiing  von  Brennstoff  aufs  neue  das  Feuer 
entflammt  wird.  [Nach  dem  Systeme  sind  ManaSj  Pt'd^a  und 
Väe  nicht  entstanden,  sondern  ewige  Begleiter  der  Seele. 
Ober  die  Lösung  dieses  Widerspruches  später.] 
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8.  Über  die  Zustände  a)  des  Schlafes,  b)  des  Huog««, 
c)  des  Duretee  uud  d)  des  Sterbens.  — 

a)  Wenn  der  Mensch  echlail,  so  ist  er  eingegangen  in  das 
Seiende;  weil  er  dabei  zu  sich  selbst  eingeht  (svam  apita), 
darum  heilst  es,  er  schläft  (svaptti).  „Gleichwie  ein  Vogel, 
„der  an  einen  Faden  gebunden  ist,  hierhin  und  dorthin  fliegt, 
„und  nachdem  er  anderswo  keinen  Ruhepunkt  gefunden  hat, 
„zur  Bindungsstätte  [bandhanam,  wie  in  nau-bandkanam]  ein- 
„geht,  so,  o  Teurer,  fliegt  auch  das  Manas  hierhin  und  dort- 
„hin,  und  nachdem  es  anderswo  keinen  Buhepunkt  gefunden 
„hat,  so  kehrt  es  ein  in  das  Leben,  denn  das  Leben  Ist  die 
„Bindungsstätte  des  Manas.«    (Vgl.  Kap.  Xn,4,c,  S.  205'fg.) 

b)  Wenn  der  Mensch  hungrig  ist  und  sich  sättigt,  so  ist 
dieses  eine  Wirkung  (fungam),  welche  als  solche  eine  Ursache 
(mülam)  habeu  mufs.  Die  Sättigung  als  Wirkung  hat  als 
Ursache  die  Nahrung,  die  Nahrung  als  Wirkung  hat  ab  Ur- 
sache das  Wasser,  das  Wasser  als  Wirkung  hat  als  Ursache 
die  Glut,  die  Glut  als  Wirkung  hat  als  Ursache  das  Seiende; 
alle  diese  Kreaturen  haben  das  Seiende  als  Ursache,  das 
Seiende  als  Stützpunkt,  das  Seiende  als  Grundlage. 

c}  Wenn  der  Mensch  durstig  ist  und  sich  tränkt,  so  hat 
diese  Wirkung  als  Ursache  das  Wasser,  das  Wasser  als  Wir- 
kung hat  als  Ursache  die  Glut,  die  Glut  als  Wirkung  hat  als 
Ursache  das  Seiende;  alle  diese  Kreaturen  habön  das  Seiende 
als  Ursache,  das'  Seiende  als  Stützpunkt,  das  Seiende  als 
Grandl^e. 

d)  „Wenn  nun,  o  Teurer,  der  Mensch  dahinscheidet,  so 
„gehet  die  Bede  ein  in  das  Manag,  das  Manas  in  das  Leben, 
,daa  Leben  in  die  Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit: 
das  was  jenes  Feine  [Unerkennbare]  ist,  dessen  Wesens  ist 
„dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele,  das  bbt 
du,  o  ^vetaketu!" 

9.  „Wenn,  o  Teurer,  die  Bienen  den  Honig  bereiten,  so 
„sammeln  sie  die  Säfte  von  mancherlei  Bäamen  und  tragen 
„den  Saft  zur  Einheit  zusammen.  Sowie  in  dieser  jene  Säfte 
„keinen  Unterschied  behalten  des  bestimmten  Baumes,  dessen 
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„Saft  sie  sind,  aho  fürwahr,  o  Teurer,  haben  auch  alle  diese 
„Kreaturen,  wenn  sie  [in  Tiefschlaf  und  Tod]  in  das  Seiende 
„eingehen,  kein  Bewufstsein  davoQ,  dafs  sie  eingehen  in  das 
„Seiende,  Selbige,  ob  sie  hier  Tiger  sind  oder  Löwe,  oder 
„Wolf,  oder  Eber,  oder  Wurm,  oder  Vogel,  oder  Bremse, 
„oder  Mücke:  was  sie  immer  sein  mögen,  dazu  werden  sie 
„wiedergestaltet  (yad-yad  bkavanti^  tad  [oder  mit  ^ankara 
„p.  433,12.  797,16  tad-tad]  aihavanti).  —  Das  was  jenes  Feine 
„ist,  dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das 
„ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  Qvetaketu!" 

10.  „Diese  Strome,  o  Teurer,  fliefsen  im  Osten  gegen 
„Morgen  und  im  Westen  gegen  Abend;  aus  dem  Ocean 
„[kommen  sie  und]  in  den  Ocean  gehen  sie  ein;  im  Ocean 
„also  werden  sie  geboren.  Gleichwie  diese  daselbst  [im  Ocean, 
„bei  ihrem  Entstehen]  nicht  wissen,  dafs  sie  dieser  oder  jener 
„sind,  also  fürwahr,  o  Teurer,  wissen  auch  alle  diese  Krea- 
„turen,  wenn  sie  aus  dem  Seienden  wieder  hervorgehen,  nicht, 
„dafs  sie  aus  dem  Seienden  wieder  hervorgehen.  Selbige,  ob 
„sie  hier  Tiger  sind  oder  Löwe,  oder  Wolf,  oder  Eber,  oder 
„Wurm,  oder  Vogel,  oder  Bremse,  oder  Mücke:  was  sie  im- 
„mer  sein  mögen,  dazu  werden  sie  wiedergestaltet,  •"*  —  Das 
„was  jenes  Feine  ist,  dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall,  das 
„ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  ^vetaketul" 

11.  „Wenn  man,  o  Teurer,  hier  diesen  grofseu  Baum  an 
„der  Wurzel  anschneidet,  so  trieft  er,  weil  er  lebt;  wenn  man 
„ihn  in  der  Mitte  anschneidet,  so  trieft  ef,  weil  er  lebt;  wenn 
„man  ihn  an  der  Spitze  anschneidet,  so  trieft  er,  weil  er  lebt; 
„so  stehet  er,  durchdrungen  von  dem  lebendigen  Selbste, 
„strotzend  und  freudevoll.    Verläfst  nun  das  Leben  einen  Ast, 


'"*  Nach  dem  Comineutar  zu  ChElnd.  (p.  447,19;  aam&tumi  anyat)  ist 
hier  ganz  ebenso  zu  lesen  wie  im  vorigeu  Absätze;  aleo  weder  an  der 
ersten  Stelle  mit  Windischmann  (Sancara  p.  180)  na  ha  statt  des  aller- 
dings auffallenden  ta'  iha  (man  erwartet  tä'iha),  noch  an  der  zweiten 
mit  Roer  satnpadya  statt  yad-pad;  auch  dessen  Abtrennung  tadä  bhavanti 
ist  zu  verwerfen,  nicht  nur  weil  sie  den  Coromentator  (p.  445,14:.  jiwiar 
äbhavatiti)  gegen  sich  hat  (der  öfter  fehlgreift),  sondern  auch,  weil  es 
dann  an  der  ersten  Stelle  vielmehr  tato  bhavattti  heifsen  tnüljte. 


by  Google 


286        Zweiter  Teil :    Kosmologie  oder  die  Lehre  ton  der  Welt. 

„80  verdorrt  dieser,  verlälst  es  den  zweiten,  so  verdorrt  die- 
„ser,  verläfst  es  den  dritten,  so  verdorrt  dieser,  verläfst  es 
„den  ganzen  Baum,  so  verdorrt  der  ganze.  Also  auch,  o  Teu- 
„rer,  sollst  du  merken,  so  sprach  er:  dieser  [Leib]  freilich 
„stirbt,  wenn  er  vom  Leben  verlassen  wird,  nicht  aber  stirbt 
„das  Leben.  Was  dieses  Feine  ist,  dessen  Wesen^  ist  dieses 
„Weltall,  das  ist  das  Iteale,  das  ist  die  Seele,  das  bist  du, 
„o  ^etaketul" 

12.  „«Hole  mir  dort  von  dem  Nyagrodha- Baume  eine 
„Frucht.»  —  oHier  ist  sie,  Ehrwürdiger, b  —  «Spalte  sie.»  — 
„ « Sie  ist  gespalten ,  Ehrwürdiger. »  —  «Was  siehest  du 
„darin?»  —  «Ich  sehe  hier,  o  Ehrwürdiger,  ganz  kleine 
„Kerne.»  —  aSpalte  einen  von  ihnen.»  —  «Er  ist  gespalten, 
„Ehrwürdiger.»  —  »Was  siehest  du  darin?*  —  «Gar  nichts, 
„o  Ehrwürdiger.»  —  Da  sprach  er:  tDas  Feine,  was  du 
„nicht  wahrnimmst,  o  Teurer,  aus  diesem  Feinen  fürwahr  ist 
„dieser  grofse  Nyagrodha-Baum  entstanden.  Glaube,  o  Teu- 
„rer,  was  dieses  Feine  ist,  dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall, 
„das  ist  das  Beale,  das  ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  ^eta- 
„ketu!»"  — 

13.  „«Hier  dieses  Stück  Salz  lege  ins  Wasser  und  komme 
„morgen  wieder  zu  mir.»  —  Er  that  es.  Da  sprach  er: 
„«Bringe  mir  das  Salz,  welches  du  gestern  Abend  ins  Wasser 
„gelegt  hast.»  —  Er  suchte  darnach  und  fand  es  nicht,  denn 
„es  war  geschmolzen.  «Koste  von  dieser  Seite!  — -  Wie 
„schmeckt  es?»  —  «Salzig.»  —  «Koste  aus  der  Mittel  — 
„Wie  schmeckt  es?»  —  «Salzig.»  —  «Koste  von  jener  Seitel  — 
„Wie  schmeckt  es?»  —  aS^ig.»  —  «LaTs  es  stehen  und 
„setze  dich  zu  mir.»  —  Er  that  es  [und  sprach]:  «Es  ist 
„immer  noch  vorhanden.»  —  Da  sprach  jeuer:  «Fürwahr,  so 
„nimmst  du  auch  das  Seiende  hier  [im  Leibe]  nicht  wahr, 
„aber  es  ist  dennoch  darin.  Was  dieses  Feine  ist,  dessen 
„Wesens  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die 
„Seele,  das  bist  du,  o  pvetaketul«"  — 

14.  „Gleichwie,  o  Teurer,  ein  Mann,  den  sie  aus  dem 
„Lande  der  Gandhärer  mit  verbundenen  Augen  hergeführt 
„und  dann  in  der  Einöde  losgelassen  haben,  nach  Osten,  oder 
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„nach  Nordeu,  oder  nach  Süden  verschlagen  wird,  weil  er  mit 
„verbundenen  Augen  hergeführt  und  mit  verbundenen  Augen 
„loBgelasseu  worden  war,  aber,  nachdem  jemand  ihm  die  Binde 
„abgenommen  und  zu  ihm  gesprochen:  «dorthinaus  liegen  die 
„Gandhärer,  dorthinaus  gehe»,  von  Dorf  zu  Dorf  sich  weiter 
„fragend,  belehrt  und  verständig  au  den  tiandhärem  heim- 
ngelangt,  —  also  auch  ist  ein  Mann,  der  hienieden  einen 
„Lehrer  gefiinden,  sich  bewufst:  «diesem  [Welttreiben]  werde 
„ich  nur  sq  lange  angehören,  bis  ich  erlöst  sein  werde,  darauf 
„werde  ich  heimgehen».  —  Was  dieses  Feine  ist,  dessen 
„Wesens  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die 
„Seele,  dos  bist  du,  o  Qvetaketul" 

15.  „Um  einen  todkranken  Mann  sitzen  seine  Verwandten 
„herum  und  fragen  ihn:  tErkennst  du  mich?  Erkennst  du 
„mich?»  —  So  lange  noch  nicht  seine  Rede  eingegangen  ist 
„in  das  Manas,  sein  Manas  in  das  Leben,  sein  Leben  in  die 
„Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit,  so  lange  erkennt  er 
„sie;  aber  nachdem  seine  Rede  eingegangen  ist  in  das  Manas, 
„sein  Manae  in  das  Leben,  sein  Leben  in  die  Glut,  die  Glut 
„in  die  höchste  Gottheit,  alsdann  erkennt  er  sie  nicht  mehr.  — 
„Was  dieses  Feine  ist,  dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall,  das 
„ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  QvetaketuI" 

16.  „Einen  Menschen  führen  sie  heran  mit  geknebelten 
„Händen  und  rufen:  «Er  bat  geraubt,  hat  einen  Diebstahl 
„begangenl  macht  das  Beil  für  ihn  glühendl»  —  Wenn  er 
„der  Thäter  ist,  so  machet  er  sich  selbst  unwahr;  Unwahres 
„aussagend  hüllt  er  sich  selbst  in  Unwahrheit,  fiifst  das  glü- 
„hende  Beil  an,  verbrennt  sich  und  wird  hingerichtet;  aber 
„wenn  er  nicht  der  Thäter  ist,  so  machet  er  sich  selbst  wahr; 
„Wahres  aussagend  hüllt  er  sich  selbst  in  Wahrheit,  falst  das 
„glühende  Beil  an,  verbrennt  sich  nicht  und  wird  losgelassen. 
„[D.  b.,  wie  p.  103,9.  447,6  dies  Bild  erläutert  wird:  ans  der 
„Unwahrheit  folgt  Bindung,  aus  der  Wahrheit  Erlösung.] 
„Das,  wodurch  jener  sich  nicht  verbrannte  [die  Wahrheit], 
„dessen  Wesens  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist 
„die  Seele,  dos  bist  du,  o  Qvetaketul"  — 

„Also  wurde  er  von  ihm  belehrt." 
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3.    Die  IdeDtitätslehre   des  Vedäntaayatemes. 
Nach  2,1,14. 

a)  Aufhebung  der  Vielheit  io  Brahman. 

Für  das  heUenische  Bewufstsein  bat  das  Dasein  der  Welt 
seinen  Zweck  in  sich  selbst.  Das  an  das  Alte  Teetameat 
sieb  lebneode  Cbristentum  sucht  die  ScbÖpfiing  aus  der  Liebe 
Gottes  zu  den  zu  erschaffenden  Menschen,  zu  einem  noch 
nicht  Vorhandenen,  zn  begreifen.  Nach  indischer  Anschauung 
beruht  die  Ausbreitung  der  Welt  auf  einer  moralischen 
Notwendigkeit.  Die  Thaten  der  Seele  in  einem  frnhern 
Dasein  müssen  gesühnt  werden.  Die  Stätte  dieser  Sühne  zu 
sein,  —  das  ist  die  einzige  Bedeutung  4'68er  unendlichen 
Welt.  Ihre  ganze  Mannigfaltigkeit  gebt  auf  in  zwei  Faktoren, 
welche  durch  die  Worte  bkoktar  und  bhogyam  bezeichnet  wer- 
den: sie  ist  von  der  einen  Seite  bhoktar,  Geniefser,  d.  b.  (in- 
dividuelle) Seele,  Subjekt  des  Geniefsens,  beziehungsweise 
Leidens,  und  von  der  andern  Seite  bkoffyam,  zu  Geniefseudes, 
Frucht  (phalam)  der  Werke  in  einem  frühem  Dasein,  Objekt 
des  Geniefsens  und  des  Leidens  der  Seele.  Die  Welt  ist 
dieses  Auseinandertreten  des  Seins  in  geniefsende  Seele 
und  in  zu  geniefsende  Frucht  und  aufserdem  nichts. 

Diese  Vielheit  von  Geniefser  und  Frucht,  so  erörtert  Qaä- 
kara,  ist  wahr,  so  lange  wir  auf  dem  empirischen  (wortlich :  prak- 
tischen', T>i/dvakartka)  Standpunkte  verharren;  sie  Ist  nicht  mehr 
wahr,  wenn  wir  uns  auf  den  metaphysischen  (wörtlich:  ahao- 
\ot'rea.\ea,  pdramdrthika)  Standpunkt  erheben  (p.  443,9);  für 
ihn  ist  die  ganze  Weltwirkung  eins  mit  ilirer  Ursache,  dem 
Brabman.  Dies  besagt  die  eben  mitgeteilte  Stelle  der  C/i4n- 
dogya-üpanUkad.  Das  Gleichnis  von  dem  Thouklumpen 
(Chänd.  6,1,  S.  282)  lehrt,  dafs,  gleichwie  alle  Umwandlungen 
des  Thons  zu  Geiafsen  nur  auf  Worten  [wir  würden  sagen : 
auf  Vorstellungen]  beruhen,  in  Wahrheit  aber  nichts  anderes 
sind  als  Thon  und  immer  nur  Thon,  so  auch  alle  Umwand- 
lungen der  Welt  nur  Brabman  allein  sind  und  über  dieses 
hinaus  kein  Sein  haben  (p.  444).  In  diesem  Sinne'  führt  die 
Schrift  (Chänd.  6,4-7,  S.  283)   alle  Erscheinungen   der  Welt 


by  Google 


XX.   Die  Identitfttslehre.  289 

auf  die  drei  Urelemeiite,  die  drei  Urelemente  aber  (Chänd. 
6,2-3,8.283.248)  auf  das  Seiende,  das  Brahman  zurück 
(p,  444,13).  Und  ebenso  besagt  die  Formel  am  Schlüsse  der 
Abschnitte  Chänd.  6,8-16,  dale  die  Welt,  und  (in  den  Wor- 
ten: tat  tvam  tm,  das  bist  du)  dafs  die  Seele  (tvam)  mit 
Brahman  (tat)  identisch  ist.  [Dieselbe  Bedeutung  hat  das 
etad  vai  tat  in  Käth.  4,3.&.6  u.  s.  w.,  oben,  S.  166.]  Damit  ist 
alle  Vielheit  für  nichtreal  erklärt,  wie  dies  ausdrücklich  der 
Vers  (Brih.  4,4,19,  S.  210)  lehrt: 

„Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
„Nicht  ist  hier  Vielheit  ii^endwie; 
„Von  Tod  zu  Tode  wii'd  verstrickt 
„Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt." 

Wie  daher  der  Raum  in  den  Gefäfsen  mit  dem  grofsen  Räume 
identisch  ist,  wie  die  Wüstenspiegelung  mit  der  Salzsteppe 
identisch  ist,  indem  sie  verschwindet,  wenn  man  sie  näher  be- 
trachtet und  an  sich  (marüpena)  nichts  Wahrnehmbares  ist, 
so  auch  hat  die  Weltausbreitung  von  Gcnicfser  und  zu  Ge- 
niefsendem  über  das  Brahman  hinaus  kein  Dasein  (p.  445,7). 

b)  Verhältnis  der  Einheit  zur  Vielheit. 

Wie  hat  man  sich  nun  das  Verhältnis  zwischen  der  Ein- 
heit des  Seienden  und  der  Vielheit  seiner  Entfaltungen  zu 
denken?  —  Verhält  sich  etwa  das  eine  Brahman  zu  den  vie- 
len Kräften  (S.  244  fg.)  wie  der  Baum  zu  seinen  Ästen, 
welcher,  sofern  er  Baum  ist,  eine  Einheit,  sofern  er  in  Äste 
auseinandergeht,  eine  Vielheit  bildet,  oder  wie  der  eine  Ocean 
zu  der  Vielheit  von  Schaum,  Wellen  u.  s.  w.,  oder  der  eine 
Thon  zu  der  Vielheit  der  Gefafse,  —  so  dafs  an  die  Erkennt- 
nis der  Einheit  die  Erlösung,  an  die  der  Vielheit  das  Welt- 
treiben und  der  religiöse  Kultus  sich  knüpft?  —  Keineswegs! 
Vielmehr,  vrie  in  dem  Gleichnisse  vom  Thonklumpen  nur  der 
Thon  real  ist,  alle  seine  Umformungen  aber  nur  auf  Worten 
beruhen,  d.  h.  unwahr  sind,  so  ist  auch  an  der  Welt  die 
höchste  Ursache,  d.  h.  Brahman,  das  einzig  und  allein  Keale, 
und  die  verkörperte  Seele  ist  nichts  anderes  als  das  Brahman 
selbst  (p.  445,10— 446,9). 
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Dieses  Brahman-sein  der  Seele  braucht  nicht  erst  durch 
irgend  eine  Anstrengung  verwirklicht  zu  werden,  sondern  es 
ist  schon  an  sich  verwirklicht,  daher  durch  die  SchriflJehre 
nur  die  natürliche  Auflassung  von  der  Individualität  der 
Seele  widerlegt  zu  werden  braucht,  so  wie  (in  dem  bekann- 
ten Bilde)  durch  die  Krkenntnia ,  dnis  es  ein  Strick  ist,  die 
Meinung,  dafs  es  eine  Schlange  sei,  widerlegt  wird,"**  Ist 
aber  das  Sein  der  individuellen  Seele  widerlegt,  so  ist  damit 
auch  das  ganze  auf  ihr  beruhende  Welttreiben  widerlegt,  dem 
zu  Liebe  man  einen  vielheitlichen  Teil  an  Brahman  annehmen 
wollte.  Und  dieses  Nichtsein  des  Welttreibens  ist  nicht  nur 
bedingungsweise  [in  Tiefschlaf  und  Tod],  sondern,  wie  die 
Wort«  tat  tvam  aH  zeigen,  unbedingt  und  ohne  Einschi'än- 
knng  auf  bestimmte  Zustände  anzunehmen.  Auch  das  tlleich- 
nis  von  dem  Diebe  (Chänd.  6,16,  S.  287)  lehrt,  indem  es  zeigt, 
wie  auf  das  Sagen  der  Unwahrheit  Bindung,  auf  das  Sogen 
der  Wahi'heii  Losung  folgt,  dafs  nur  die  Einheit  allein  im 
vollsten  Sinne  real  ist,  die  Vielheit  hingegen  aus  der  falschen 
Erkenntnis  herausklafft.  Wäre  beides,  die  Einheit  und  die 
Vielheit,  real,  so  könnte  man  nicht  von  dem,  der  auf  dem 
Standpunkte  des  Welttreibeus  steht,  s^eu,  dafs  er  in  der 
Unwahrheit  befangen  sei  nnd  „von  Tod  zu  Tode  verstrickt" 
werde;  es  könnte  dann  nicht  heifsen:  „aus  der  Erkenntnis 
die  Erlösung"  [jnänän  mokekah,  —  eine  Sentenz,  die  auch 
Kapila  3,23,  jnänän  rnuktth,  sich  findet  und  in  ihren  zwei 
Worten  gar  viel  zu  denken  giebt];  auch  konnte  dann  nicht  die 
Erkenntnis  der  Vielheit  durch  die  Erkenntnis  der  Einheit  ver- 
nichtet werden  (p.  446,9— 447,14). 


><"  Bas  Bild  vom  Strick  (Brahman),  der  für  eine  Schlange  (Welt) 
gehalten  wird,  kommt  vor  p.  268,12.  432,14.  44G,12.  817,12.  822,13  und 
am  ausgeftihrtesten  p.  353,7:  „Wie  einer  in  der  Dunkelheit  einen  herab- 
„gefalleoen  Strick  fiir  eine  Schlange  hält  und  mit  Furcht  und  Zittern 
„flieht,  und  ein  anderer  zu  ihm  sagt:  o fürchte  dich  nicht,  es  ist  keine 
„Schlange,  es  ist  nur  ein  Strick«,  und  joner,  nachdem  er  es  vernommen, 
„die  Furcht  vor  der  Schlange  und  das  Zittern  und  das  Fliehen  aufgiebt, 
„und  wie  an  dem  Dinge  selbst,  zur  Zeit  da  es  für  eine  Schlange  galt  und 
„zur  Zeit  da  diese  ^Meinung  verschwunden  war,  nicht  der  mindeste  Unter- 
„  schied  ist,  —  ebenso  ist  auch  dieses  zu  betrachten." 
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c)  Wie  iBt  Erkenntnis  der  Einheit  vom  Standpunkte  der  Vielheit 
aus  möglich? 

Nur  die  Einheit  ist,  die  Vielheit  ist  nicht.  Dieser  Satz 
hebt  nicht  nur  die  empirischen  Erkenntnismittel,  Wahrneh- 
mung u.  s.  w-,  BODdern  auch  den  vediscben  Kanon  der  Gebote 
und  Verbote  auf  (vgl.  S.  58).  Aber  bebt  er  nicht  auch  den 
Kanon  der  Erlosungslehre  auf?  Denn  auch  diese  setzt  ja  die 
Zweiheit  von  Schüler  und  Lehfer  voraus,  beruht  also  auf  der 
Unwahrheit;  wie  kann  da  die  auf  unwahrem  Standpunkte 
erteilte  Belehrung  über  die  Einheit  wahr  sein  (p.  448,5)?  — 

Hierauf  ist  zunächst  zu  erwidern,  dafs  olles  empirische 
Treiben  bis  zur  Brkenntnis  ebenso  gut  wahr  ist,  wie  alle 
Traumgesichte  bis  zum  Erwachen.  Jedes  Wesen  nämlich  hat 
seine  ursprüngliche  Identität  mit  Brahman  vergessen  und  hält 
nun  das  empirische  «Ich»  und  aMeiu»  für  das  Selbst  und 
seine  Eigenschaften.  Dies  ist  so  lange  wahr,  bis  die  Erkennt- 
nis der  Einheit  mit  Brahman  erwacht.  —  Ganz  wohl,  aber 
doch  nicht  darüber  hinaus!  Eine  Strickschlange  kann  doch 
nicht  wirklich  beifsen,  eine  Luftspiegelung  loscht  nicht  wirk- 
lich den  Durst;  und  ebenso  ist  es  im  Traume:  das  geträumte 
Schlangengift  tötet  nicht  wirklich,  das  geträumte  Wasser 
macht  nicht  wirklich  nal's!  —  Gewifs  uicht!  aber  wie  man 
(im  Traume)  die  Ursache,  den  Schlangenbifs,  das  Wassei-, 
wahrnimmt,  ebenso  nimmt  man  auch  die  Wirkung,  das  Ster- 
ben, das  Nafswerden,  wahr.  —  Aber  diese  Wirkiing  ist  doch 
nicht  real!  [Wie  kann  also  durch  die  nichtreale  Belehrung 
das  reale  Brahman  erkannt  werden?]  —  Die  Wirkung  ist 
nicht  real,  aber  die  Wahrnehmung  derselben  ist  real  und  wii-d 
durch  das  Erwachen  nicht  aufgehoben.  Denn  wenn  jemand 
erwacht,  so  erkennt  er  als  Irrtum,  dals  die  Schlange,  das 
Wasser  da  waren,  nicht  aber,  dafs  er  sie  wahrgenommen  hat. 
So  ist  zwar  das  im  Traume  Wahrgenommene  nicht  wahr, 
aber  die  Wahrnehmung  desselben  ist  wahr  (woraus,  wie 
(paükara  beiläufig  bemerkt,  die  Meinung  der  Materialisten, 
dafs  der  Leib  das  Selbst  sei,  sich  widerlegen  läfst).  Auch 
daran  ist  zu  erinnern,  dafs  oft  durch  das  unwahre  Traum- 
gesicht wahre  Ereignisse  voraus  angezeigt  werden;  sagt  doch 
auch   die  Sclirift  (Chänd.  5,2,9),   dafs  geträumte  Liebesaben- 
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teuer  Glück  vorbedeuten,  und  wenn  man  im  Traume  einen 
schwarzen  Mann  mit  schwarzen  Zähnen  siebt,  so  bedeutet 
d&s  (nach  Ait.  är.  3,2,4,17)  baldigen  Tod.  Bekannt  ist  ja 
auch,  dafs  die  der  llegeln  und  Ausnahmen  Kundigen  (die 
Traiiradeuter)  aus  dem  Traume  Gutes  und  Schlimmes  vorher- 
sagen. So  wird  aus  dem  Unwahren  die  Wahrheit  erkannt, 
ähulitii  wie  aus  den  Schriflzeicben,  die  keine  Laute  sind,  die 
wirklichen  Laute  (p.  447,14— 451,4). 

Diese  Erortcrungen  düi'fen  wir  wohl  dahin  verstehen,  dafs 
in  der  Nichtrealität  der  Ei'schciniingswolt  die  Seele  real  bleibt. 
Die  Belehrung  wendet  sich  an  die  Seele,  und  somit  wird  sie 
durch  Aufhebung  der  Erscheinungswelt  nicht  mit  aufgehoben. 

d)  Wert  der  Einheitslehre. 

Die  Erkenntnis  der  Einheit  ist  final,  denn  sie  läfst  nicht, 
wie  die  Kultusvorschritten,  etwas  über  sich  hinaus  zu  wün- 
schen übrig,  weil  sie  alles  in  sich  begreift;  sie  ist  erreich- 
bar, wie  die  Schrift,  durch  Beispiele;  und  Aufmunterung  dazu, 
beweist,  sie  ist  nicht  zwecklos,  denn  ihre  Frucht  ist  Auf- 
hebung des  Nichtwissens,  und  sie  ist  untrüglich,  weil  keine 
Erkenntnis  da  ist,  die  sie  aufheben  kr)nnte.  Denn  das  Brah- 
mau  ist  nicht,  wie  alles  andere,  eine  blofse  Umwandlung;  es 
ist  das  Höchste,  frei  von  aller  Veränderung  und  von  allen 
Qualitäten;  uur  durch  die  Ei'kenntnis  des  Bi'ahman,  nicht 
durch  die  seiner  Umwandlungen,  kann  die  Erlösung  erreicht 
werden  (p.  451,4 — 454,1). 

e)  Eritik  des  AnthropomorphiBmiis. 

Der  Vedänta  behauptet  einerseits  dio  Einheit  und  Zweit- 
losigkeit  des  Bi'ahman,  welche  kein  Sein  über  dasselbe  hinaus 
zuläist,  und  anderseits  nennt  er  Brahman  „den  Heri-n"  und 
stellt  ihm  die  Welt  als  das  Beherrschte  gegenübei-.  Aber  die 
Bezeichnungen  des  Brahman  als  Herrsclier,  Altwissender,  All- 
mächtiger beziehen  sich  nur  auf  die  vom  Nichtwissen  aufge- 
stellte Ausbreitung  der  Namen  und  Gestalten  und  sind  nicht 
im  höchsten  Sinne  festzuhalten.  Man  mufs  nämlich  zwei 
Staudpunkte  imterscheideu :    den   Standpunkt    des  Welt- 
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treibens  (vijavahära-avasthä)  und  den  Standpunkt  der 
liöcbste»  Kealität  (paramärtha-avasthä).  Auf  letzterem 
Standpunkte  lehrt  die  Schrift  durch  Worte  wie:  „wo  aber 
„einem  alles  zum  eigenen  Selbste  geworden  ist,  wie  sollte  er 
„da  irgend  wen  sehen"  u.  s.  w.  (S.  188),  das  Nichtsein  des 
ganzen  Welttreibens;  auf  ersterem  Standpunkte  aber  läfst  sie 
das  Verhältnis  von  Hen-scher  und  Beherrschtem  u.  s.  w.  zu; 
so  wenn  sie  sagt  (S.  210):  „er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er 
j,ist  der  Gebieter  der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen". 
Und  eben  diese  beiden  Standpunkte  läfst  der  Verfasser  der 
Sütra's  zu,  indem  er  einerseits  die  Identität  lehrt,  anderseits 
aber  die  Anschauungen  des  Brahman  als  eines  Oceans  [im 
Gegensatze  zu  Wellen,  Schaum  und  Wasserblasen,  2,1,13; 
das  Unzulängliche  dieses  Bildes  wird  wiederholt  hervorgehoben, 
p.  445,13.  446,4,  456,8,  vgl.  515,11]  und  ähnliche  Auffassungen 
erlaubt,  welche  das  Dasein  der  Welt  voraussetzen  und  zu  den 
Verehrungen  des  attributhaften  Brahman  (S.  109  fg.)  zu  rech- 
nen sind  (p.  454,1— 456,10). 

—  So  besuhränken  unsere  Autoren  die  antbropomorphischen, 
im  Realismus  wurzelnden  Auifiissungen  Gottes  als  einer  Per- 
sönlichkeit auf  die  exoterische  Theologie. 
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Die  von  uns  Kap.  XVIII,  S.  270  fg.  zusammengestellten 
kosmologischen  Probleme  finden  sich,  gefolgt  von  ilirer  jedes- 
maligen Lösung,  im  Gnindwerke  teils  vor,  teils  nach  der  Dar- 
legung der  Identitätslehre.  Unsere  Umstellung  und  Verteilung 
der  Probleme  und  ilirer  Lösungen  an  zwei  verschiedene,  durch 
die  Identitätslehre  getrennte  Kapitel  hat  ihre  Berechtigung 
darin,  dafs  die  Aufwerfung  jener  Probleme  nur  auf  empiri- 
schem Standpimkte  und  somit  vor  der  Identitätslehre,  die  völ- 
lige Losung  nur  nach  derselben  möglich  ist.  Wenn  unsere 
Autoren  es  anders  halten,  so  liegt  dies  daran,  dafs  die  von 
ihnen  selbst  auf  das  Bestimmteste  aufgestellte  Unterscheidung 
des  empirischen  und  des  metaphysischen  Standpunktes  (vydva- 
häiiki  und  päramärthild  au(M(Aa,  S.  113  fg.)  in  ihrem  Werke 
mangelhaft  durchgeführt  wird.  Soweit  dieser  Mangel  durch 
eine  blofse  Umstellung  gehoben  werden  kann,  glaubten  wir 
ihn  heben  zu  dürfen  und  dabei  in  keinem  Falle  weiter  zu 
gehen,  als  etwa  ein  Übersetzer,  wenn  er  die  von  dem  Autor 
selbst  nachträglich  gegebenen  Verbesserungen  im  Werke  des- 
selben durchführt;  wenn  aber,  wie  wir  sehen  werden,  die  Lö- 
sung der  kosmologischen  Probleme  vielfach  zunächst  von  em- 
pirischem Standpunkte,  und  erst  wo  dieses  nicht  mehr  gehen 
will  durch  Berufung  auf  die  metaphysische  Lehre  von  der 
Identität  gesucht  wird,  so  hielten  wir  uns  nicht  zu  einer 
Remedur  befugt:  vielmehr  mufste  das  Hin-  und  Herschwanken 
zwischen  empirischem  und -metaphysischem  Standpunkte,  wie 
wir    es    in    dem    Folgenden    bemerken    werden,    unangetastet 
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bleiben,  als  historisches  Denkmal  einer  Stufe,  auf  weicher  der 
Philosoph  sich  erst  zur  vollen  Klarheit  diirchkämpft,  ohne  die 
Spuren  der  überwundenen  Halbheit  in  seinem  eigenen  Werke 
völlig  zu  tilgen.  Möglich  wäre  es  auch,  und  manche  An- 
zeichen sprechen  dafür  (vgl.  S.  30.  150  und  Anm.  17.  45.  21.  22), 
dafs  an  der  uns  vorliegenden  Form  des  Commentars  zu  den 
Brahmasfitra's  verschiedene  Hände  gearbeitet  haben;  aber  diese 
Anzeichen  sind  zu  unbestimmt,  und  das  ganze  Gepräge  der 
Darstellung  ist  zu  wenig  individuell,  um  jene  Möglichkeit  zu 
irgend  welchen  Hypothesen  zu  verdichten. 

Wir  geben  die  Lösungen  in  derselben  Keihenfolge  wie  die 
Probleme,  welche  von  Punkt  zu  Punkt  in  Kap.  XVUI  nach- 
zusehen sind. 


1.    Das  Kausalitäteproblem. 
Nach  2,1,6.7.9. 

a)  Die  Wesensverschiedeaheit  des  Brahman  und 
der  Welt.  —  Auf  den  Einwurf^  dafs  Brahman  nicht  die  Ur- 
sache der  Welt  sein  könne,  weil  beide  wesensverschieden  sind, 
wird  zunächst  empirisch,  diu'ch  Hinweisung  auf  Beispiele  ge- 
antwortet, in  denen  die  Wirkung  von  der  Ursache  verschieden 
ist:  so  entstehen  aus  dem  geistigen  Menschen  die  nichtgeistigen 
Haare  und  Nägel,  aus  dem  nichtgeistigen  Mist  der  geistige 
Mistkäfer  (vrifäka  =  gomayakka).  Aber  wie  hier  Ursache  und 
Wirkung  bei  aller  Verschiedenheit  der  Form  doch  das  Ge- 
meinsame haben,  dal's  beide  aus  der  Erde  entsprungen  sind, 
so  haben  Brahman  und  die  Welt  als  gemeinsames  Merkmal 
das  Sein  (»atta).  —  Was  soll  das  überhaupt  für  eine  Wesens- 
verschiedenheit (vilakshanatvam)  sein,  auf  Grund  deren  der 
Gegner  die  Weltschöpfung  durch  Brahman  bestreitet?  Soll 
sie  1)  darin  liegen,  dafs  die  Natur  nicht  ganz  und  gar  mit 
dem  Wesen  Brahman's  übereinstimmt?  Nun,  ohne  ein  gewisses 
Über-sich-hinausreichen  (ati^aya)  der  Ursache  findet  überhaupt 
kein  Verhältnis  von  Ursache  und  Wirkung  statt.  Oder  soll 
2)  die  Differenz  beider  eine  totale  sein?  Das  lal'st  sich  doch 
nicht  behaupten,  denn  der  Augenschein  lehrt,  dafs  das  Sein 
(aattä),  welches  die  Wesenheit  Brahman's  ausmacht,  in  den 
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Dingen,  aus  denen  die  Natur  besteht,  sich  gleichfalls  findet. 
Oder  soll  3)  die  Natur  deswegen  nicht  aus  Brahman  ent- 
sprungen sein  können,  weil  ihr  die  Geistigkeit  (caitanyam) 
teilweise  fehlt?  Dagegen  sprechen  die  oben  angeführten  Bei- 
spiele; und  nicht  nur  sie,  sondera  auch  die  Offenbarung  der 
Schrül.  Es  ist  aber  ein  blofses  [unberechtigtes]  Postulat 
(manoratha-mätram),  dafs  Brahman  deswegen,  weil  es  ein  fak' 
tisch  Vorhandenes  (parinishpannam)  ist,  auch  den  weltlichen 
Erkenntnismitteln  ergreifbar  sein  soll:  denn  die  Wahrnehmung 
kann  das  Brahman  nicht  erfassen,  weil  es  keine  Gestalt,  die 
Folgerung  u.  s.  w.  nicht,  weil  es  kein  Merkmal  (Ungarn)  hat; 
und  wenn  nichtsdestoweniger  die  Keflexion  auch  von  der 
Schrift  empfohlen  wird,  so  ist  dies  eben  nur  von  einer  auf  die 
Schrift  gerichteten,  nicht  von  einer  von  ihr  abgelösten  Re- 
flexion zu  verstehen.  —  Übrigens  mufs  man  nicht  glauben, 
dafs  die  Welt  deswegen,  weil  sie  eine  Wirkung  Brahman's 
ist,  vor  ihrer  Schöpfung  ein  Nichtseieudes  gewesen  wäre. 
Auch  damals  schon  war  sie,  jedoch  nur  in  Gestalt  ihres  ur- 
sächlichen Selbstes  (kdrana-ätmanä),  sowie  sie  auch  gegen- 
wärtig nur  kraft  dieses  ui'sächlichen  Selbstes  ihr  Bestehen  hat 
(p.  424,9— 429,13). 

—  Die  letzte  Wendung  weist,  indem  sie  das  Kausal- 
verhältnis von  der  Form  der  zeitlichen  Aufeinanderfolge  eman- 
cipiert  und  zu  einem  simultanen  macht,  schon  deutlich  auf  die 
Identitätslehre  hin. 

b)  Inquinierung  des  Brahman  durch  die  Welt.  — 
Auf  die  Einwendung,  dafs  das  Brahman,  wenn  es  die  Welt 
reabsorbiert,  durch  dieselbe  befleckt  werde,  ist  zu  erwidern-, 
dafs  nach  der  Erfahrung  eine  Ursache,  wenn  die  Wirkung  in 
sie  zurückkehrt,  von  deren  Qualitäten  nicht  betroffen  wird: 
so  kehren  die  Gefäfse  in  den  Thon,  das  Goldgeschmeide  in 
das  Gold,  die  Wesen  in  die  Erde  zurück,  ohne  dieselben 
durch  ihre  Beschaffenheit  zu  alterieren.  Überhaupt  würde  es 
kein  wahres  Zurückkehi'en  sein,  wenn  die  Wirkung,  in  die 
Ursache  eingehend,  ihre  Qualitäten  festhielte.  Vielmehr  (und 
hiermit  springt  unser  Autor  zur  metaphysischen  Erklärung 
über)   besagt  die  Lehre  von   der  Identität  der  Ursache    und 
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Wirkung,  dafs  die  Wirkung  der  Ursache,  nicht  aber,  dafs  die 
Ursjiche  der  Wirkung  wesensgleich  ist.  Die  obige  Einwen- 
dung ist  zu  eng  gefaTst:  nicht  nur  bei  ihrem  Zurückkehren, 
sondern  auch  während  ihres  Bestehens  würde  die  W'elt  das 
Brahman  beflecken;  denn  zu  aller  Zeit,  in  Vergangenheit, 
Gegenwart  und  Zukunft  ist  die  Welt  mit  Brahman  identisch ; 
aber  weder  ihr  Bestehen  noch  ihr  Zurückgehen  befleckt  dag 
Brahman,  und  zwar  deshalb,  weil  die  Weltwirkung  mitsamt 
ihren  Qualitäten  nur  durch  das  Nichtwissen  [der  Seele]  auf- 
gebürdet ist.  „Wie  daher  der  Zauberer,  durch  das  von  ihm 
„hervorgebrachte  Blendwerk  (mayd),  selbst  nicht  berührt  wird, 
„weil  dasselbe  wesenlos  (avostu)  ist,  so  wird  auch  der  Pa- 
^^ramätman  durch  das  Blendwerk  des  Samtara  nicht  berührt. 
„Und  gleichwie  der  Träumende  von  dem  Blendwerk  des  Trau- 
„mes  nicht  beriibrt  wird  —  weil  (nach  Brih.  4,3,15.1G,  S.205) 
„die  Seele  von  Schlaf  und  Wachen  nicht  betroflfen  wird 
„[scheint  ein  unächter  Zusatz  eu  sein]  —  also  wird  der  eine 
„unwandelbare  Zuschauer  der  drei  Zustände  [AVa«hen,  Traum- 
„  schlaf,  Tiefschlaf]  durch  die  wechselnden  drei  Zustände  nicht 
„betroffen.  Denn  das  Ersclieinen  der  höchsten  Seele  in  den 
„drei  Zuständen  ist  nur  ein  Blendwerk,  vergleichbar  dem 
„Erscheinen  des  Strickes  als  Schlange.  Darum  sagen  die 
„Lehrer,  welche  der  Überlieferung  der  Vedäntalehre  kundig 
„sind  {Gavdapäda  ad  Mdnd&kya-Up.l,lQ,  p.384): 

„Wenn  aus  dea  anfanglosea  Blendwerks  Schlummer 
„Die  Seele  aufwacht,  dauo  erwacht  in  ihr 

„Das  uogcbor'nc  schlummerlose  Eine." 

„Folglich  ist  es  falsch,  dafs  die  Ursache  durch  die  Qualitäten 
„der  in  sie  eingehenden  Wirkung  wie  Materialität  u.  s.  w.  be- 
„fleckt  werde"  (p.  431,1— 433,4). 

c)  Unmöglichkeit  einer  neuen  Differenzierung,  — 
Auf  diesen  Einwand  ist  zu  erwidern:  gleichwie  die  SeeM  im 
Tiefschlafe  und  in  der  Meditation  (vorübergehend)  zu  ihrer 
ursprünglichen  Einheit  zurückkehrt,  beim  Erwachen  aus  die- 
sen Zuständen  aber,  sofern  sie  noch  nicht  vom  Nichtwissen 
befreit  ist,  ihre  individuelle  Existenz  zurückerhält,  so  ist  es 
auch  bei  ihrem  Eingehen    in  das  Brahman.     „Denn   so   wie, 
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„zur  Zeit  des  Bestehens  der  Welt,  zufolge  der  falschen  Er- 
„kenntnis  das  Treiben  der  Geteiltheit  in  dem  ungeteilten 
„  Paramdtman  wie  ein  Traum  ungehemmt  vor  sich  geht,  so 
„mufs  man  annehmen,  dafs  auch  nach  der  ßückkehr  in  Brah- 
„man  die  Diöerenzieningskraft,  durch  die  falsche  Erkenntnis 
„bedingt,  fortbesteht"  (p.  433,4—434,2). 

d)  Gefahr  einer  Rückkehr  derErlÖsten.  —  Ans  dem 
Gesagten  folgt,  dafs  die  Erlosten  nicht  wiederum  geboren 
werden  können,  weil  bei  ihnen  durch  die  volle  Erkenntnis 
jene  das  individuelle  Dasein  bedingende  falsche  Erkenntnis 
aufgehoben  ist  (p.  434,1— 2),  indem  bei  ihnen,  wie  es  an  einem 
andern  Orte  (p.  3i2,7)  heifst,  die  Samenkraft  (S.  246)  durch 
das  Wissen  verbrannt  ist. 


2.    Das  Problem  des  Einen   und  des  Vielen. 

Nach  2,1,27.28.31. 

a)  Ganze  oder  teilweise  Umwandlung.  —  Zunächst 
ist  festzuhalten,  dafs  das  Brahman  nicht  ganz  in  die  Welt 
umgewandelt  wird;  denn  die  Schrift  setzt  überall,  wo  sie  von 
den  Umwandlungen  des  Brahman  redet,  das  Fortbestehen 
desselben  voraus;  so  wenn  sie  sagt,  dafs  „ein  Teil  von  ihm 
alle  Wesen,  drei  Teile  Unsterblichkeit  im  Himmel"  sind 
C^ligveda  10,90,3,  S.  181);  wenn  sie  den  Tiefechlaf  als  ein 
Eingegangen  sein  in  Brahman  auffafst,  wobei  nicht  das  um- 
gewandelte Brahman  verstanden  werden  kann,  da  man  in 
dieses  schon  ohnehin  eingegangen  ist;  wenn  sie  lehrt,  dafs 
Brahman  von  der  Wahrnehmung  nicht  erreicht  werden  könne, 
was  auf  das  umgewandelte  Brahman  nicht  pafst,  n.  s.  w.  Wei- 
ter aber  darf  man  auch  nicht  eine  teilweise  Umwandlung  des 
Brabman  annehmen,  da  die  unteilbare  Einheit  desselben  von 
der  Schrift,  die  hier  allein  Autorität  ist,  auf  das  schärfste  be- 
tont  wird.  ""^    —    Aber    kann    die   Schrift    einen    offenbaren 


""  Der  hier  verpönten  Auffassung  wird  Vorechul)  geleistet  durch  das 
Bild  vom  Welträume  und  dem  Baume  in  den  Gefäfsen,  welches. 
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Widerspruch  lehren?  Und  dals  das  Brahman  weder  ganz 
noch  teilweise  zur  Welt  umgewandelt  wird,  ist  doch  wohl  ein 
solcher!  —  Darauf  ist  zu  erwidern,  dafs  die  ganze  Vielheit 
der  Erscheinungen  auf  dem  Nichtwissen  beruht.  Ein  Ding 
wird  aber  nicht  dadurch  ein  geteiltes,  weil  das  Nichtwissen 
eine  Teilung  desselben  annimmt.  Der  Mond  wird  dadurch 
nicht  verdoppelt,  dafs  der  Augenkranke  zwei  Monde  wahr- 
nimmt. Die  ganze  empirische  Realität  aber  mit  ihren  Namen 
und  Gestalten,  wie  sie  sich  weder  als  das  Seiende,  noch  als 
das  Gegenteil  definieren  lafst  (tattva-anyatvdbhyäm  anirvacaniya 
p.  483,9,  eine  häufige  Formel,  vgl.  p.  96,6.  343,1.  454,10), 
beruht  auf  dem  Nichtwissen,  während  im  Sinne  der  höchsten 
Kealitat  das  Seiende  ohne  alle  Veränderung  und  Umwandlung 
beharrt.  Eine  blofs  auf  Worten  beruhende  Umwandlung 
(S.  282)  kann  an  der  Gliederlosij^keit  des  Seienden  nichts 
ändern.  —  Wie  der  Träumende  viele  Gestalten  schafirt  und 
doch  ungeteilt  und  einer  bleibt,  wie  Götter  und  Zauberer, 
ohne  ihre  Natur  zu  verändern,  Pferde,  Elefanten  u.  s.  w.  er- 
scheinen lassen,  so  entsteht  die  mannigfaltige  Schöpfung  in 
dem  einheitlichen  Brahman,  ohne  dafs  dasselbe  sein  Wesen 
im  mindesten  veränderte  (p.  480,11 — 484,14). 

b)  Das  eine  Brahman  mit  vielen  Kräften.  —  Auch 
der  Widerspruch,  dafs  das  Brahman  ohne  Unterschiede  und 
doch  mit  allen  Kräften  verbunden  ist,  lost  sich  dadurch,  dafs 
alle  Vielheit  der  Gestalten  nur  dem  Reiche  des  Nichtwissens 
angehört.    Die  unergründliche  Tiefe  dieses  Gegenstandes  kann 


häufiger  als  irgend  ein  anderes  dient,  um  das  Verhältnis  des  Brahman 
zu  den  Einzelwesen  zu  erläutern;  p.  233,3:  „Wie  die  Höhlungen  der 
„Geräfse,  aufgefaCst  ohne  die  Bestimmungen  (upädhi),  d.  Ii.  die  GefäfGc, 
„nichts  anderes  sind  als  der  Weltraum,  so  sind  auch  die  lebenden  Seelen 
„von  der  höchsten  [aufser  durcli  die  DpöÄfit'a]  niclit  verschieden."  Das- 
selbe Bild:  p.  121,1.  173,17.  198,3.  199,8.  4i3,5.  445,7.  455,3.  473,11. 
645,11.  1134,2.  (Raum  und  Nadelöhr:)  175,2.  836,12.  Sein  Wert  liegt 
darin,  dafs  es  die  TJnherülirtlieit  (osaAgatvam)  des  Brahman  durch  die 
Upädhi'3  vortrefflich  veranschaulicht,  worauf  p.  266,8  hingewiesen  wird; 
vgl.  p.  176,5  (der  Raum  brennt  nicht  mit  den  Körpern),  690,2  (bewegt 
sich  nicht  mit  den  GefUfsen). 
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nicht  von  der  Keflexion,  sondern  nur  von  der  Schrift  erreicht 
werden,  welche  von  Brahmnn  lehrt,  dafa  es  (Qvet.  3,19): 

„ohn'  Hände  greifend,  oline  Fähe  laufend, 
„ohn'  Augen  sehend,  ohne  Oliren  hörend" 

keinerlei  Werkzeuge   gebraucht   und  dennoch    nllea   zu  voll- 
bringen im  Stande  ist  (p.  488, 1-8). 


3.    Das   moralische  Problem. 

Nach  2,1,34-36.  22-23. 

Die  Unhaltbarkeit  eines  empirischen  Theismus  (dem  die 
Welt  von  Gott  verschieden  und  real  ist)  zeigt  sich  nirgendwo 
deutlicher,  als  auf  dem  Gebiete  der  Moral.  Denn  wie  man 
auch  die  Sache  wenden  mag,  bei  einer  wirklichen  und  ernst- 
gemeinten Schöpfiing  ist  es  immer  zidetzt  Gott,  auf  den  die 
Verantwortlichkeit  für  das  Übel  wie  das  Böse  der  Welt 
zurückfällt.  An  dieser  Konsequenz  nimmt  das  moralisch  noch 
unentwickelte  Bewufstsein  keinen  Anstofs.  —  So  heilst  es 
Jeeaia  45,7:  „der  ich  das  Licht  mache  und  schafie  die  Finster- 
„nis,  der  ich  Frieden  gebe  und  schaffe  das  Übel,  ich  bin  der 
„Herr,  der  solches  alles  thut'f.  Und  noch  viel  schärfer  aus- 
gedrückt Kamhitaki-Up.'S,S:  „Denn  er  machet  das  gute  Werk 
„thun  den,  welchen  er  aus  diesen  Welten  emporföhreu  will, 
„und  er  machet  das  böse  Werk  thun  den,  welchen  er  abwärts 
„führen  will;  er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter 
„der  Welt,  er  ist  der  Herr  der  Welt."  —  Auf  hebräischem 
Boden  gewann  man  durch  Heri'ibernabme  (oder  doch  Aus- 
stattung) des  Satan  aus  der  persischen  Mj-thologie  eine  mehr 
scheinbare  als  wirkliche  Lösung  der  Frage,  bei  der  man  sich 
indessen  beruhigte;  die  Inder,  philosophischeren  Geistes,  er- 
kannten, dafs  es  hier  nur  zwei  Auswege  giebt:  entweder, 
indem  man  die  Beschaffenheit  (esaentia),  dann  aber  auch  die 
Erschaffenheit  (exiatentia)  der  Welt  nicht  auf  Gott,  sondern 
auf  ein  in  ihr  selbst  liegendes  Princip  zurückführt,  oder  in- 
dem man  (idealistisch)  das  Dasein  der  Welt  überhaupt  ver- 
neint.    Beide  Wege  sehen  wir  ^ankara  betreten,  indem  wie 
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gewöhnlich  empirische  und   metaphysische  Argumente  nebeu- 
cinaniler  behufs  der  Losung  des  Problems  aufgeboten  werden, 

n)  Der  Weltschopfer  als  Urheber  des  Übels, —  Auf 
die  Einwendung,  dafs  Gott  als  Schöpfer  der  Welt  an  dem 
Übel  derselben  schuld  ist,  dient  zunächst  als  Antwort,  dafs 
Gott  bei  Schöpfung  der  Kreaturen  nicht  willkürlich  (nir- 
apekska)  verfährt,  sondern  gebunden  ist  durch  eine  gewisse 
Rücksicht,  nämlich  durch  die  Rücksicht  auf  die  guten  und 
bösen  Werke  jedes  Geschöpfes  in  einer  früheren  Geburt 
(p.  492,6).  Durch  diese  Auffassung,  für  welche,  wie  wir 
bereits  sahen  (S.  288),  die  Welt  nur  der  Schauplatz  der  Ab- 
biifsung  der  Werke  eines  friihem  Daseins  ist,  wird  nun  die 
Schöpferrolle  Gottes  zu  einer  nebensächlichen,  rein  instrumen- 
talen Bedeutung  herabgedrückt.  Der  Leib  ist  vergleichbar 
einer  Pflanze  (p.  492,10),  die  aus  dem  Samen  au&priefst, 
wächst,  sich  entfaltet  und  zuletzt  stirbt;  jedoch  nicht  gänz- 
lich, sondern  so,  dafs  etwas  von  ihr  zurückbleibt,  —  der  Sa- 
men, welcher,  in  dem  Reiche  des  Nichtwissens  ausgestreut, 
eine  neue  Pflanze,  seiner  Beschaffenheit  entsprechend,  hervor- 
bringt. Dieser  Same  des  Menschen  (soweit  die  individuelle 
Bestimmtheit  durch  ihn  bedingt  wird)  sind  seine  Werke. 
Genau  entsprechend  ihrer  moralischen  Beschaffenheit  findet 
die  jedesmalige  Gestaltung  des  neuen  Lebenslaufes  statt,  in- 
dem durch  sie  alles  Glück  und  Unglück,  und,  wie  wir  sehen 
werden,  auch  alle  Tugend  und  Untugend  des  neuen  Daseins 
mit  unabwendbarer  Notwendigkeit  bedingt  wird.  Bei  diesem 
Erwachsen  des  Daseins  aus  dem  Samen  der  Werke  kann  die 
Aufgabe  des  Schöpfers  nur  eine  subsidiäre  seini  er  ist  zu 
vergleichen  dem  Regen  (der  Hanptbedingung  für  dos  Wachs- 
tum in  Indien),  der  die  Pflanze  spriefsen  läfst.  Dafs  sie 
wächst  ist  das  Werk  der  aufsern  Bedingungen  (Wasser,  Bo- 
den, Luft,  Licht,  oder,  wie  der  Inder  sagt,  des  Regens),  als 
was  sie  erwächst,  das  hängt  nicht  von  jenen  in  Gott  liegen- 
den Bedingungen,  sondern  von  der  Beschaffenheit  des  Samens 
ab:  aus  Reis  kann  immer  nur  Reis,  aus  Gerste  immer  wieder 
nur  Gerste  entstehen  (p.  492,9).  —  Diese  Anschauung  fordert 
als  unweigerliche  Konsequenz  die  Annahme,  dafs  der  Samtara 
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oline  AnGmg  ist,  indem,  so  weit  wir  aucb  zurückgehen,  jedes 
Dasein  immer  in  eineiii  vorher  gewesenen  Dasein  seine  Be- 
dingung bat  (p.  494,1).  —  Den  altern  Upanishad's  liegt  diese 
Konsequenz  noch  fern;  sie  widerspricht  der  von  ihnen  ge- 
lehrten und  ursprünglich  gewifs  ernst  gemeinten  Schöpfung 
der  Welt  aus  dem  „Einen  ohne  Zweites"  (S,  248)  und  der 
aus  ihr  notwendig  folgenden  Prädestination  (S.  300).  In  dem 
Wunsche,  diesen  Widerspruch  zu  beben,  haben  wir  wohl  das 
eigentliche  Motiv  der  schon  oben  (S.  244}  besprochenen 
Periodicitat  der  Schöpfung,  der  abwechselnden  Evolution  der 
Welt  aus  Brahman  und  Eeabsorption  in  dasselbe,  zu  er- 
kennen, die  wir  in  den  alten  Upanishad's  noch  nicht  6nden. 
Qankara  freilich  weifs  sie  schon  in  ihnen  nachzuweisen,  in- 
dem er  (p.  495,1)  aus  den  Worten  „ich  will  in  diese  drei 
Gottheiten  mit  diesem  lebenden  Selbste  eingehen"  (Chänd. 
C,3,2,  siehe  S,  249)  heraiisklaubt,  dafs  „das  lebende  Selbst" 
(die  individuelle  Seele)  schon  vor  der  Schöpfung  dagewesen 
sein  müsse.  Aber  diese  Argumentation  ist  so  wenig  stich- 
haltig, wie  seine  Berufung  auf  den  Vers  (!^igveda  10,190,3): 

Süri/ö-candramasau  dhätä  ^athäpürvam  akalpayat, 

welclier  nach  dem  Zusammenhange  nur  heifsen  kann:  „der 
'"  liöpfer    schuf  Sonne   und  Mond"  —  yatkapurvam  —  „der 

2ihe  nach",  nicht  aber,  wie  ^nkara  (p.  495,7)  will:    „wie 

irdem". 

b)  Der  Weltschöpfer  als  Ursache  des  Bösen.  — 
uf  den  unter  dieser  Überschrift  registrierten  Einwurf  haben 
ir  zwei  Antworten,  eine  empirische,  2,1,23,  und  eine  sich 
ir  Idealitätslehre  erhebende,  2,1,22,  wobei  wunderlicher 
'^eise  die  erstere  zuletzt  steht.  Mögen  diese  beiden  Ab- 
bnitte  auch  von  derselben  Hand  niedergeschrieben  sein,  so 
;  es  doch  kaum  denkbar,  dafs  sie  in  demselben  Kopfe  ent- 
rungen sind.  Wir  kehren  die  Reihenfolge  um  und  be- 
uchten zunächst  die   empirische  Entg^nung.  —  Gleichwie, 

heifst  es  zu  2,1,23,  die  eine  Erde  mancherlei  Steine,  die 
istlicbsten  Edelsteine  sowohl  wie  ganz  gemeine  Feldsteine 
irvorbringt,  gleichwie  eben  dieselbe  die  nach  Blättern,  Blü- 
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ten,  Früchten,  Geruch  und  Gesclimack  verscliiedenartigsten 
Pflanzen  aufwachsen  läl'st,  oder  wie  beim  Menschen  aus  dem 
einen  Speisesafte  (annarasa)  Blut,  Haare,  Nagel  als  ganz  vei-- 
scliiedene  Wirkungen  entsteheu,  ebenso  gehen  aus  dem  ein- 
heitlichen ßrabmau  die  Trennung  in  individuelle  und  höchste 
Seele  und  die  Mannigfaltigkeit  der  [guten  und  bösen]  Wir- 
kungen hervor.  —  Einen  ganz  andern  Charakter  als  diese 
empirischen  Vergleiche  tragt  der  unmittelbar  vorhergehende 
Abschnitt  2,1,22.  Zunächst  geht  allerdings  auch  hier  unser 
Autor  von  der  (durch  das  Sütram  allein  geltend  gemachten) 
Scheidung  Gottes  und  der  Seele  aus,  um  alle  moralische 
Schuld  von  ersterem  auf  letztere  zu  wälzen:  Brahman  ist  all- 
wissend und  allmächtig,  ewig,  rein,  weise  und  frei.  Weil  er 
frei  ist,  deshalb  darf  er  thun  was  er  will;  für  ihn  giebt  es 
weder  Gebot  noch  Verbot,  und  daher  weder  Gutes  noch 
Böses.'*'  Die  individuelle  Seele  hingegen  ist  behaftet  mit 
Gutem  und  Bösem  (ca  statt  na  zu  lesen  p.  473,4),  und  von 
ihr  behaupten  wir  auch  gar  nicht,  dafs  sie  Schöpfer  der  Welt 
sei.  —  Ohne  sich  auf  die  auf  diesem  Staudpunkte  inivermeid- 
liche  Präge:  „wober  denn  aber  die  individuelle  Seele  mit 
ihrem  Guten  und  Bösen  stamme?"  einzulassen,  springt  unser 
Autor  sofort  zur  metaphysischen  Erklarungs weise  über:  aber 
wie?  sind  nicht  nach  den  Worten  tat  tvam  asi  Gott  und 
Seele  das  nämliche?  —  Hierauf  dient  zur  Antwort:  „Wenn 
„durch  die  Lehren  der  Ungeteiltheit  mittels  der  Aussprüche 
„wie  tat  tvam  asi  das  Bewufstsein  der  Ungeteiltheit  erwacht 
„ist,  dann  ist  das  Wanderersein  der  Seele  und  das  SchÖpfer- 
„sein  des  Brahman  verschwunden;  denn  das  ganze  Wclt- 
„treiben  der  Geteiltbeit  klafit  heraus  aus  der  falschen  Er- 
„kenntnis  und  wird  durch  die  universelle  Erkenntnis  wider- 
„legt;  wo  sollte  dabei  die  Schöpfung  herkommen  und  woher 
„die  Beschuldigung,  das  Gute  nicht  hervorgebracht  zu  haben? 


'"'  Für  imsern  Autor  ist  jedes  Gute  (hitam)  ein  Gebotenes  (karta- 
vyam),  jedes  Böse  (akitam)  ein  Verbotenes  (parihartavyam) ,  dalier  die 
Freiheit  Gottes  beides  ausschliefst.  Er  kennt  somit,  wie  das  Alte  Testa- 
incDt,  nur  hypothetische  Imperative,  nietat,  wie  die  Kantische  Philosopiiie, 
kategorische,  welche  durch  die  Freiheit  erst  möglich  werden. 
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„Dean  der  Saimära^  wie  er  als  seine  Merkmale  das  Thun 
„des  Guten  und  des  Bösen  hat,  ist  eine  durch  Nichtuuter- 
„scheidung  der  Bestimmungen  —  wie  sie,  hervorgebracht 
„durch  das  Nichtwissen,  in  dem  aus  Namen  uud  Gestalten 
„gebildeten  Aggregat  der  Werkzeuge  des  Wirkens  bestehen  — 
„bewirkte  Täuschung,  welche  ebenso  wie  der  Wahn  (abkimdna) 
„der  Spaltungen  und  Trennungen  durch  Geburt  und  Tod  im 
„Sinne  der  höchsten  Realität  nicht  existiert"  (p.  472,14 — 475,4). 
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XXII.   Die  Beweise  der  UiiBterbllchkeit 
der  Seele. 


1.    Vorbeinerkuiij^eii   zur   Psycholoffie. 

Mit  der  Theologie  oder  dov  Lehre  vom  Seienden  und 
der  Kosmologie  oder  der  Lehrs  von  seinem  Erscheinen  als 
Welt  ist  der  Natur  der  Saclio  nach  der  Grundbau  des  Syste- 
mes  vollendet,  und  es  ist  nur  eine  weitere  Ausfühniiig  des 
schon  IXargPBtellten,  wenn  wir  in  der  Psychologie  und  den 
ihr  folgenden  Teilen  einer  bestimmten  Seite  des  AV'eltganzen 
unsere  nähere  Aufmerksamkeit  zuwenden,  um  das  wiclitigste 
und  jedem  numittelbar  innerlich  gegenwärtige  Weltpliänomen, 
die  SfMile,  nach  ihrer  Natur  und  ihren  beiden  Stauden  der 
Wanderung  und  der  Erlösung  genauer  zw  betraclitcn. 

Zwei  Faktoren  sind  es,  welche  das  Weltganze  konstituieren, 
und  von  denen  der  eine  in  diesem  Schauspiele  der  AVelt- 
entwicklung  füglich  als  die  Schaubühne,  der  andei-e  als  die 
tiuftretenden  Schauspieler  bezeichnet  werden  kann;  der  eine 
Faktor  ist  die  unorganische  Natur,  bestehend  ans  Raum, 
Wind,  Feuer,  Wasser  und  Erde,  der  andere  die  organische 
Katur,  bestehend  aus  den  in  die  Elemente  eingegangenen 
und  als  Pflanzen,  Tiere,  Menseben  und  (lÜtter  nniwauderndeu 
Seelen.  Beide  Faktoren  gehen  im  letzten  (inuide  auf  das 
Brahman  zurück,  auf  das  „Eine  ohne  Zweites",  welches  nach 
der  exoteriechen  Anschauung  zu  Anfang  jeder  Weltperiode 
die  Elemente  neu  schattl  uiid  dann  „mit  dein  lebenden  Selbste", 
d.  h.  der  individuellen  Seele  in  sie  eingeht  (S.  '249);    beide 
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aber,  die  Elemente  wie  die  Seelen,  sind,  von  dem  böhern. 
esoteriscben  Standpunkte  der  Identitätslebre  nus  betracbtet. 
das  eine  ungeteilte  Brakman  selbst,  indem  weder  die  Ausbrei- 
tung (prapaüca)  der  Elemente  zu  Namen  und  Gestalten,  wie 
sie  „als  Vergeltung  der  That  am  Tbater"  (krijfä-kuraka-pkalam. 
p.  273,12.  291,6.  447,3.  987,6)  der  Seele  „aufgebürdet"  wird, 
noch  aucb  das  von  den  Upäd/ti's  verhüllte  und  dadurch  als 
umwandernde,  genicfsende  und  handelnde  Seele  sich  darstel 
lende  Brahmaii  eine  im  höchsten  Sinne  (paramarthatah)  reale, 
über  das  eine,  zwcitlosc,  unteilbare  Brahman  binausrcichendi 
Existenz  haben. 

Diese  doppelte  Grundanschauung  des  Vedänta:    der   eso 

terischeo  Lehre,  wonach  jede  Seele  das  ganze,  unteilbare, 

nichts  anderes  neben  sich  zulassende  Brahman  selbst  ist,  und 

der    esoterischen    Lehre,    nach    der    es   eine  Vielheit  von 

Ewigkeit    her  wandernder   aber   nichtsdestoweniger  (ineonse- 

quent)  als  aus  dem  Brahman  emanierend  vorgestellter  Seeleu 

giebt,  —  ist  durchaus  im  Folgenden  festzuhalten,   wenn  wir 

auch  (in  der  Voraussetzung,  dafs  der  Leser  mit  der  leitenden 

Grundanschauung   nunmehr    hinreichend   vertraut   ist)  darauf 

verzichten,  die  esoterische  und  exoterischc  Psychologie  in  zwei 

sti'eng  getrennten  Abteilungen  zu  behandeln,  indem  zu  diesem 

Zwecke  die  Gedankenorduung  des  Originals   allzu   sehr  zer- 

t  werden  mfifste.     Im   allgemeinen  nämlich  stellt  sich 

a  in  der  Psychologie  auf  den  esoterischen  Standpunkt 

lerlälst  es  dem  Gegner,  dessen  Meinung  auf  Schritt  und 

usführlich  entwickelt  und  sodann  widerlegt  wird,  den 

sehen  Standpimkt  zu  vertreten;  daneben  aber  kann  er 

Hinblick  auf  die  von  ihm  für  die  „niedere  Wissen- 

festgehalteue  Seeleu wanderungslehre,  nicht  vermeiden, 

auf  den  exoterisclien  Standpunkt  herabzusteigen,  wobei 

von  ihm  selbst  bckamptten  Argumente,  wenigstens  zum 

id  bedingterweise,  sich  aneignet,  \\m  dadurch  eine  Grund- 

ir  die  demnächst  abzuhandelnde  Lehre  von  dem  Sam- 

1.  h.  dci-  „Umwaiideitnig"  der  Seele  zu   gewinnen.  — 

wir  die  einzelnen  Komplexe  der  Untersuchungen,  wie 

Grundwerk  darbietet,  so  weit  wie  möglich  unangetastet 

und  nur  in  der  Anordnung  derselben  einige  durch  die 
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Sache  geforderten  Abänderungen  vomehmen,  werden  wir  zu- 
erst die  Fragen  nach  Ursprung  und  Wesen  der  Seele 
(Kap.  XXni),  nach  ihrem  Verhältnisse  zu  Gott  (Kap.  XXIV), 
zum  Leibe  (Kap,  XXV)  und  zu  den  eigenen  Werken  (Kap. 
XXVI)  abhandebi,  alles  dies  von  esoterischem  Standpunkte, 
wobei  jedoch,  durch  die  fortwährende  Beziehung  auf  den  ent- 
gegengesetzten, exoterischen  Standpunkt  schon  manche  für 
diesen  gültige  Anschauungen  gewonnen  werden;  ihre  weitere 
Ausführung  erhalten  dieselben,  indem  wir  sodann,  zum  exo- 
terischen Standpunkte  übergehend,  die  Seele  nach  ihren  em- 
pirischen Organen  (Kap.  XXVII)  und  Zuständen  (Kap. 
XXVIII)  im  einzelnen  betrachten,  woran  sich,  im  folgenden 
Hauptteile,  die  Lehre  von  der  Seelenwanderung  als  an  ihre 
Voraussetzung  imgezwungen  anachliefsen  wird. 

Bevor  wir  jedoch  in  diese  Erörterungen  eintreten,  müssen 
wir  einleitungswcise  die  Beweise  fiir  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  vorführen,  welche  sich  nicht  in  dem  psychologischen 
Teile  des  Werks  (2,3,15-2,4,19  und  3,2,1-10),  sondern  unter 
dem  Gemenge,  aus  dem  die  Teile  3,3  und  3,4  bestehen,  vor- 
finden, nämlich  3,3,53-54.  Wiewohl  ^aiikara  die  Einschie- 
bung  dieser  Episode  an  der  betreffenden  Stelle  künstlich  zu 
motivieren  weifs,  so  gehört  sie  doch,  der  Natur  der  Sache 
nach,  nicht  dorthin,  sondern  zur  Psychologie,  und  zwar  als 
Einleitung  derselben,  indem  der  Lehre  von  der  Seele  der 
Nachweis,  dafs  es  eine  solche,  dafs  es  einen  über  den  Leib 
hinaus  reichenden  und  von  dessen  Untergang  nicht  betroffenen 
Teil  am  Menschen  giebt,  als  conditio  sine  qua  noii  vorauszu- 
gehen hat. 

Das  Wort  „Unsterblichkeit"  ist  hierbei  in  dem  occidenta- 
lischen,  bei  uns  üblichen  Sinne  einer  „Unzerstorbarkeit  durch 
den  Tod"  zu  nehmen.  Der  Inder  versteht  unter  dem  ent- 
sprechenden amritatvam  in  der  Kegel,  wie  wir  schon  hervor- 
hoben (S.  160),  etwas  anderes,  nämlich  „das  nicht  mehr  ster- 
ben Können"  der  erlösten  Seele. "^    Was  wir  Unsterblichkeit 


""  Im  Gegensätze  dazu  bedeutet  martgalvam,  p.  li»3,7,  „das  immer 
■wieder  sterbeu  Miisseu"  der  iudividuellea  Seele.  —  Übrigens  findet  sich 
amrita  gelegentlich  auch  wieder  in  unserm  Sinne;  so  z.  B.  p.  197,12,  wo 
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nennen,  heifst  bei  ihm  gewöhnlich  vi/atireica,,  „das  Hinaus- 
reichen  (über  den  Leib)",  und  um  dieses,  handelt  es  sich  bei 
der  folgenden  Kontroverse  zwischen  Materialisten  und  Vedäa- 
tisten,  die  wir,  bei  dem  hohen  Interesse  der  behaiidelten  Frage, 
in  unverkürzter  Übersetzung  folgen  lassen. 

2.    Gründe  der  Materialisten  gegen  die  Unsterb- 
lichkeit der  Seele. 

„Einige,  nämlich  die  nur  in  dem  Leibe  das  Selbst  sehenden 
„Materialisten  (lokäyatika)  glauben,  dafs  ein  iiber  den  Leib 
„hinaus  fortbestehendes  Selbst  nicht  existiere,  und  indem  sie 
„annehmen,  dufs  das  Geistige,  wiewohl  unsichtbar,  in  den 
„gesamten  und  einzelnen  äufaern  Elementen,  Erde  u.  s.  w., 
„wie  sie  sich  zur  Gestalt  dea  Leibes  umformen,  enthalten  sei, 
„behaupten  sie,  dafa  ana  dieaen  das  Geistige  ula  Erkenntnis 
„hervorgehe  ao  wie  die  Kraft  des  Bausches  [aus  den-Gähr- 
„stoäen],  und  dafs  der  Mensch  [nur]  ein  durch  dieses  Geistige 
„sich  auszeichnender  Leib  sei.  Hingegen  leugnen  sie  ein 
„über  den  ]jeib  hinaus  fortbestehendea  Seibat,  vermöge  deasen 
„daa  Geiatige  im  Leibe  sei,  und  welches  im  Stande  wäre,  in 
„den  Himmel  oder  in  die  Erlösung  einzugehen;  vielmehr  neh- 
„men  sie  an,  dafs  dei'  Leib  allein  das  Geistige  und  das  Seibat 
„sei,  imd  führen  als  Grund  au,  dafs  daa  Geistige  nur  so  lange 
„bestehe,  wie  der  Leib  besteht.  Denn  waa  so  lange  beateht, 
„wie  ein  anderes  besteht,  und  nicht  mehr  besteht,  wenn  jenea 
„nicht  mehr  bestellt,  das  ist  damit,  dafs  es  eine  Qualität  des- 
„seihen  ist,  vollständig  begriffen,  wie  Hitze  und  Licht  damit, 
„dafs  sie  Qjialitäten  des  Feuera  sind.  Ebenso  stehe  es  mit 
„Odem,  Bewegung,  Geist,  Erinnerung  u.  s.  w.,  welche  von 
„den  Anhängern  der  Seele  für  Qualitäten  der  Seele  gehalten 
„wurden:  da  auch  aie  nur  innerhalb  des  Leibes  wahrgenom- 
„men  würden  und  anlserhulb  desselben  nicht  wahrgenommen 
„würden,  und  da  ein  über  den  Leib  hinausreichender  Träger 
„dieser  Qualitäten  nicht  erweisbar  sei,   so  konnten  sie  nichts 


es  die  (weil  immer  noch  z\x  sühnende  Werke  Torhauden  sind)  „nicht  sler- 
ben  könnende"  Seele  bedeutet;  Tgl.  auch  p.  241,14. 
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„anderes  sein,   als  Qualitäten  des  Leibes.     Somit  bestehe  das 
„Selbst  über  den  Leib  biaaus  - niclit   fort"  (p.  954,5 — 955,2). 

3.    Beweise  der  Unsterblichkeit   der  Seele. 

„Hieruuf  erwidern  wir:  es  ist  nicht  w:ihr,  dafs  djis  Selbst 
„nicht  über  den  l^eib  hinaus  fortbestehe,  vielmehr  muls  ein 
„Fortbestehen  desselben  iiber  den  Lei!)  hinaus  angenommen 
„werden,  weil  es  in  sdiiem  (des  Treibe»)  Sein  nicht  das  Sein 
„hat.  Denn  wenn  daraus,  dafs  die  Qualitäten  des  Selbstes 
„bestehen,  so  lange  der  Leib  besteht,  gefolgert  wird,  dafs  sie 
„Qualitäten  des  Tjcibcs  seien,  so  muls  doch  auch  daraus,  dafs 
„jene  nietit  mehr  bestellen,  während  der  Leib  noch  besteht, 
„geschlossen  werden,  dals  sie  nicht  Qualitäten  des  Leibes 
„sind,  indem  sie  von  den  Qualitäten  des  Leibes  wesens- 
„verschiedcn  sind.  Denn  was  Qualität  des  Leibes  ist,  wie 
„die  Gestalt  u,  s,  w.,  das  mufs  so  lange  bestehen,  wie  der 
„Löib.  Hingegen  bestehen  Odem,  llewegung  u.  s.  w.  nicht 
„mehr,  wiewohl  noch  der  Leib  besteht,  nämlich  im  Zustande 
„des  Todes.  Dazu  kommt,  diil's  die  Qualitäten  des  Leibes, 
„wie  Gestidt  u.  s.  w.,  auch  von  andern  wahrgenommen  wer- 
„den,  nicht  aber  ist  es  so  mit  den  Qualitäten  des  Selbstes, 
„Geist,  Erinnerung  u.  s.  w," 

„Ferner:  daraus,  daliä  der  Leib  im  lebenden  Zustande  be- 
isteht, kann  man  allerdings  beweisen,  dals  jene  [die  Quali- 
„täten  des  Selbstes]  bestehen,  nicht  aber  daraus,  dafs  er  nicht 
„besteht,  dafs  jene  nicht  besteben;  denn  es  bleibt  die  MÖg- 
„lichkeit  offen,  dafs,  wenn  auch  dieser  Ijeib  einmal  dahinfällt, 
„die  Qualitäten  des  Selbstes  durch  Kingehen  in  einen  andern 
„Leib  fortbestehen;  die  Meinung  der  Gegner  verbietet  sich 
„somit  auch  dadurch,  dals  sie  eine  blofse  Mutmafsung  (sam- 
,^faya)  ist." 

„Weiter  mufs  man  den  Gegner  fragen,  wie  er  sich  denn 
„das  Geistige  denkt,  wenn  er  seine  Entstehung  ans  den  Ele- 
,^menten  annimmt;  denn  aulser  den  vier  Elementen  nehmen 
„ja  die  Materialisten  keine  AVesenheit  an.  Wenn  er  sagt: 
„daS'  Geistige  ist  das  Wahrnehmen  der  Elemente  und  ihrer 
„  Produkte,  so  sind  also  jene  seine  Objekte,  und  folglich  kann 
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„es  uictt  eine  Qualität  derselben  Bein,  indem  eine  Bethätigung 
„gegen  das  eigene  Selbst  ein  Widerspruch  ist:  denn  das  Feuer, 
„obgleich  es  heifs  ist,  brennt  doch  nicht  sich  selbst,  und  der 
„Tänzer,  so  geschickt  er  auch  ist,  kann  doch  nicht  auf  seine 
„eigene  Schulter  steigen;  soll  das  Geistige  eine  Qualität  der 
„Elemente  und  ihrer  Produkte  sein,  so  können  die  Elemente 
„und  ihre  Produkte  nicht  Objekt  desselben  werden;  denn 
„z.  B.  die  Gestalten  können  nicht  die  eigene  Gestalt  oder  eine 
„andere  Gestalt  zum  Objekte  haben,  während  hingegen  das 
„Geistige  die  Elemente  und  ihre  Produkte,  die  aulserhalb  so- 
„wohl,  als  die  an  dem  eigenen  Selbste  befindlichen,  zu  Ob- 
„jekten  bat.  Wie  man  daher  auf  das  Dasein  der  Elemente 
„und  ihrer  Produkte  daraus  schliefst,  dafs  man  sie  wahr- 
„nimmt,  so  mufs  man  auch  schliefsen,  dafs  dieBe  Wahrnehmung 
„über  dieselben  hinausreicht  [die  Wahrnehmung  ist  die  Trä- 
„gerin  der  Körperwelt,  nicht  umgekehrt],  die  Eigennatur  der 
„Wahrnehmung  aber  ist  eben  das,  was  wir  die  Seele  nennen. 
„So  folgt  die  Unabhängigkeit  der  Seele  vom  Leibe  und  ihre 
„Ewigkeit  aus  der  einheitlichen  Natur  der  Wahrnehmung, 
„und  die  Erinnenmg  u.  s.  w.  wird  dadurch  möglich,  dafs, 
„nachdem  man  eine  Sache  wahrgenommen  hat,  man  sie  auch 
„in  einem  andern  Zustande  wiedererkennt,  weil  man  der  [mit 
„eich  identische]  Wahrnehmer  ist." 

„Wenn  aber   gesagt  wurde,  dafs  die  Wahrnehmung  eine 

„Qualität  des  Leibes  sei,   weil  sie  so   lange   bestehe  wie  der 

„Leib  besteht,  so  ist  darauf  in  der   schon  angezeigten  Weise 

„zu  antworten:  die  Wahrnehmung  besteht,  so  lange  die  Hülfs- 

„mittel  derselben,  z.  B.  die  Lampe,  bestehen,  und  sie  besteht 

„nicht  mehr,  wenn  jene  nicht  mehr  bestehen;  aber  daraus  darf 

„man    nicht   schliefsen,    dafs    die  Wahrnehmimg    eine   blofse 

„Qualität  der  Lampe  sei;   und  ebenso  braucht   nicht  darum, 

„weil   die  Wahrnehmung  besteht,  so  lange  der  Leib  besteht, 

nicht  mehr  besteht,   wenn  er  nicht  mehr  besteht,    die 

lirnehmung  eine  Qualität   des  Leibes  zu  sein;  denn   der 

b  dient  dabei,    ebenso   wie  die   Lampe,    als    ein  blofses 

ismittel.    Auch  ist  die  Mithülfe  des  Leibes  bei  der  Wahr- 

mung  nicht  unbedingt  erforderlich,  denn   auch   wahrend 

Leib  unbeweglich  im  Schlafe  liegt,  haben  wir  mancherlei 
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„Wahrnehmungen.  —  Folglich  ist  die  Existenz  der  über  den 
„Leib  hinaus  fortbestehenden  Seele  unbestreitbar"  (p, 955-957). 

4.  Über  die  Unsterblichkeitslehre  im  allgemeinen- 

Wäre  das  menschliche  Denken  was  es  nicht  ist  und  viel- 
leicht nie  werden  wird,  wäre  dasselbe  völlig  konsequent,  so 
würde  es  wahrscheinlich  nur  zwei  philosophische  Standpunkte 
geben:  den  Idealismus,  welcher  die  uns  umgebende  Welt 
für  nicht  real  im  strengen  Sinne  hält,  und  der  Realismus, 
welcher  sie  für  real  hält.  Auf  beiden  Standpunkten  ist,  falls 
sie  konsequent  gewahrt  werden,  für  die  Lehre  von  der  Un- 
sterblichkeit der  Seele,  wie  uns  scheint,  kein  Platz.  Denn 
dem  Idealismus  ist  es  wesentlich,  auf  dem  einen  oder  andern 
der  von  uns  Kap.  11,1,  S.  48  fg.  angedeuteten  Wege  zu  der 
Überzeugung  von  der  Nichtigkeit  aller  Vielheit  sowie  alleä 
Entstehens  und  Vergehens,  verbunden  mit  der  alleinigen  Ge- 
wifsheit  des  eigenen  Ich  zu  gelangen:  die  richtige  Konsequenz 
dieses  Standpunktes  ist  das  Bewufstsein  der  Identität  des 
eigenen  Ich  mit  dem  Ansich  seien  den  und  der  Identifikation 
mit  ihm,  naclidem  der  Traum  dieser  Existenz  vorüber  ist,  — 
einer  Identifikation,  welche  nicht  sowohl  zu  denken  ist  als  ein 
Sicb-verlieren  des  Ichs  in  das  All,  als  vielmehr  (wenn 
man  einmal  räumlich  vom  Raumlosen  reden  will)  als  ein  Ein- 
gehen des  Alls  in  das  Ich,  als  eine  Verwirklichung  dessen 
im  ganzen,  was  im  einzelnen  sich  in  jeder  Handlung  der  Mo- 
ralitat  verwirklicht.  Auf  diesem  Standpunkte  ist  die  Lehre 
von  der  Unsterblichkeit  überflüssig,  sofern  was  damit  ge- 
sagt werden  soll,  sich  von  selbst  versteht.  Auf  dem  Stand- 
punkte des  Realismus  hingegen  ist  sie  konsequcntermafsen 
unmöglich.  Ist  die  Natur  real,  so  sind  ihre  Aussagen  wahr; 
und  diese  besagen  unmifs verständlich,  dafs  wir  durch  die  Zeu- 
gung aus  Nichts  entstehen  und  mit  dem  Tode  wieder  in  Nichts 
zurückgehen,  —  Nach  diesen  Betrachtungen  erscheint  die  Un- 
sterblicbkeitslehre  als  ein  Kompromifs  zwischen  Idealismus 
und  Realismus:  als  ein  Versuch,  die  im  Selbstbewufstsein  wur- 
zelnde ideal istisf^hc  Gewifsheit  der  Unwandclbarkeit  des  eige- 
nen Ich  auf  dem  realistischen  Standpunkte,  der  dem  Intellekte 
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von  Hans  ans  wesentliili  Uf,  zu  verfechteu,  —  ciu  vei^bliches 
Bemülien,  wie  die  (.u-srliiilitu  der  Uiisterbl ich keitsbe weise  zur 
Genüge  zeigt. 

Im  Vediiiitjisysfeiiie  wird  der  IdeuUsnius  diireli  den  eso- 
teristben  Stimdjtiinkt  der  IdentitÜtslelire,  der  iLcalisnnis  durch 
die  exotcrische  Lebre  von  der  Weltseböjifung  repräsentiert. 
Fnr  den  esoterisebeii  Stiindfiunkt  ist  dio  S<-el>-  mit  ßndimnn 
identiscli,  und  um  dessen  inne  zu  werden  bedarf  es  nnr  der 
rjehtigen  Selbsterkenntnis,  aber  keiner  Beweise  der  Unsterb- 
liclikelt.  J>er  e^ciiterisebe  Standpunkt  läfät  alles  ans  Brnhnian 
hervor-  und  in  liraliman  znrüek geben :  mit  dieser  Auflhssung 
ist  keine  Lehre  von  der  Vnsterbliebkeit,  sondern  nur  die  An- 
sckunung  der  Ujiauiäbad's  vereinbar,  welehe  sieh  in  den  Wor- 
ten (Mund.  2,1,1)  ausspricht: 

„Wie  aus  dem  wolileutflammteu  Feuer  die  Funkeu 
„Ihm  gleichen  Wesens  tauKeudfacli  cut^iiriiigen, 
.  „So  geliD,  o  Teurer,  aus  dem  Unvergünglichen  die  miumigracheu  Wesen 
„Hervor  und  wieder  iu  dasselbe  ein." 

Nach  dieser  gewlfs  ursprünglichen  Anschaiuiiig  ist  die  Seele 
entstandeu  und,  als  notwendige  Folge  davon,  aueh  vergäng- 
lich. Denn  was  so  beschaffen  ist,  dals  es  entstehen  kann,  d«s 
ist  aueh  so  beschaffen,  dals  es  vergehen  kann.     Tc  (JiTjBev  et; 

Aber  die  Seele  ist  der  Punkt  im  Universum,  wo  der  das 
Ansicliseiende  verhüllende  (aus  Kaum,  Zeit  und  Kausidität 
gewobene)  Sehleier  so  dünne  wird,  diil's  wir  durch  denselben 
hindurch  Verhältnisse  gewahren,  welehe  gegen  die  Weltord- 
niing  des  Kealisinus  Protest  einlegen-  und  einer  konsequenten 
Durchführung  desselben  sich  widersetzen.  Ein  solches  \'er- 
l^ltnis  ist  vor  allem  die  metaphysische,-  über  das  Grab  hiuaus- 
reichende  Bedeutsiunkeit  des  menschlichen  Handelns.  Wenn 
der  Mensch  stirbt,  uud  sein-Wesen  in  die  Elemente  zerflattert, 
ditnn  giebt  es  etwas  an  ihm,  was  ihn  nicht  verläfst:  es  sind 
seine  AVerke,  wie  der  Veda  (Brih.  3,'2,13).Si>gt;  und  diese 
ljberzeiigiüig.:von  der  Unzerstörbarkeit  des'-  moralischen  Teiles 
des  Menschen  durch  den  Tod  nötigt  den  Vcdänta  iukonse- 
quenterweise  statt  der  auf  dem  exoterischen  Standpunkte  ge- 
forderten Absorption    in  das  Brahmaa  ein  Fortbestehen   der 
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Seele  io  ihrer  individuellen  Bestimmtlieit.  dnrcli  diia  Rr.ihman 
hindurch,  in  welches  aits  sterhend  eini^elit,  iinthn'ht  zu  hidten. 

Wir  werden  tiuf  diese  Fragen  der  exoterischeii  Psychologie 
später  ztiriirkkominen.  Zunächst  uher  Iiuudelt  us  sich  nicht 
um  die  empirische,  mit  dun  Upüdhi's  behaftete  und  liadurch 
wandernde,  thätige  und  leidend«  Seele,  sondern  um  die  ]le- 
stimmung  der  metaphysischen,  von  iillem  diesem  freien 
Natur  der  Seele,  wenn  did>ei  auch  oft  genug  voraiisgn.'ifend 
auf  die  Verhidluiig  der  Seele  durch  die  l'püdhi's  Bezug  zu 
nehmen  sein  wird. 
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1.    Ursprung  der  Seele. 
Nach  2,3,16-17. 

Man  könute  meinen,  sagt  Qankara,  dafs,  sowie  altes  andere, 
auch  die  Seele  (jiva)  entstehe  und  vergehe,  weil  die  Erfahrung 
zeigt,  wie  der  Mensch  geboren  wird  und  stirbt,  wie  man  ja 
auch  seine  Geburt  durch  besondere  Ceremonien  feiert  (p.  641,6). 
Aber  dem  widerspricht  die  Schrift,  welche  ihre  Gebote  und 
Verbote  mit  Verheifsungen  und  Drohungen  begleitet,  die  sich 
erst  in  einem  künftigen  Lebenslaufe  verwirklichen  (p.  641,9). 
Daher  beziehen  sich  Geborenwerden  und  Sterben  nur  auf  den 
Leib;  für  die  Seele  hingegen  bedeuten  sie  nur  ein  als  I^eib 
in  die  Erscheinung  Eintreten  und  aus  ihr  Austreten  (^prä- 
durfikäaa  und  tirobhdva,  p.  642,4);  somit  ist  das  Entstehen  nur 
als  die  Verbindung  der  Seele  mit  dem  Leibe,  der  Tod  als  die 
Trennung  von  demselben  anzusehen  (p.  642,8).  Aber  hiermit 
ist  erst  die  Unabhängigkeit  der  Seele  von  dem  groben  (ma- 
teriellen) Entstehen  und  Vergehen  bewiesen;  es  fragt  sich, 
wie  die  Seele  sich  zu  Brahman  verhäft,  ob  sie  aus  diesem 
entsprungen  oder  nicht  entsprungen  ist  (p.  642,11)?  — 

—  Es  ist  klar,  dafs  bis  hierher  esoterisch  von  der  in  der 
Wanderung  befangenen  Seele  die  Rede  ist.  Man  erwartete 
weiterhin  den  Nachweis,  dafs  dieselbe  nicht  aus  Brahman  ent- 
sprungen ist,  indem  sie  beim  Eingehen  in  dasselbe  in  Tief- 
schkf,  Tod  und  Weltende  der  Samenkraft  nach  fortbesteht 
(vgl.  S.  246.   257.  297-298.   301).     Statt    dessen    springt  das 
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Folgende  zur  esoterischen  Lehre  über,  um  aus  der  Identität 
der  Seele  mit  Brahman  deren  Nichtentstehung  zu  erweisen. 

Fiir  ein  Entstandensein  der  Seele  ans  Brjihman  liefsen  sich 
folgende  Gründe  geltend  maclien:  Erntem:  Wenn  man  Brah- 
man  erkannt  habe,  heifst  es  Mund.  1,1,3,  so  habe  man  alles 
ej-kannt.  Diese  Stelle  verbietet  es,  eine  "Wesenheit  aufser 
Brahman  anzunehmen.  —  Zweitem:  Brahmnn  und  die  Seele 
sind  Wesens  verschieden ;  Brahman  ist  frei  von  allem  Übel 
[z.  B,  Entstehen  und  Vergehen],  die  Seele  nicht.  —  Drittens: 
Alles  Geteilte,  Vielheitliche  in  der  "Welt  ist  ein  Umgewan- 
deltes (nicht  Ursprüngliches);  die  Seele,  wie  sie  Gutes  und 
Böses  thut  und  Lust  und  Schmerz  empfindet,  ist  je  nach  den 
Körpern  geteilt  und  vielheitlich;  folglich  mufs  sie  auch  ent- 
standen sein  (vgl.  Anm.  43).  —  Viertens:  Wie  von  dem  zu 
Geniefsenden  (hhogyam)^  d.  h.  den  Präiia's  und  [Elementen], 
so  heifst  es  auch  von  den  Geniefsern  (bhoktar),  dafs  sie  aus 
Brahman  wie  aus  einem  Feuer  die  Funken  entspringen  (ö.  142); 
durch  diese  Schriftstelle  mufs  man  andere  Stellen  ergänzen 
und  deuten ;  so  die  Stellen  vom  Eingehen  des  Brahman  in  die 
Elemente  (Taitt.  2,6.  OhÄnd.  6,3,3;  vgl.  S.  302).  —  Folglich  ist 
die  Seele  aus  Brahman  entstanden  (p.  643,7 — 644,11). 

Hierauf  ist  zunächst,  gegen  die  vierte  Behauptung,  zu  er- 
widern, dafs  an  den  meisten  Schriftsteilen  eine  Entstehung  der 
Seele  nicht  gelehrt  wird  [wie  es  mit  den  andern  steht,  davon 
sogleich];  sodann  aber,  dafs  eine  solche  nicht  möglich  ist,  weil 
in  vielen  Schriftstcllen  (^ankara  führt  dei'en  liier  nicht  we- 
niger als  zehn  an)  die  Ewigkeit  der  Seele  behauptet  wird.  — 
Auf  die  dritte  der  obigen  Beh.aiiptiuigen ,  dafs  die  Seele  ent- 
standen sein  müsse,  weil  sie  vieUieitlich  sei,  ist  zu  entgegnen, 
dafs  die  Seele  an  sich  (evatas)  gav  nicht  vielheitlich  ist  (p. 645,8), 
denn  ea  heifst  ((pvet.  6,11): 

„Der  eine  Gott,  verhüllt  in  allen  Wesen, 
„Durchdringend  alle,  aller  inn'rc  Seele." 

Die  Vielheit  der  Seele  ist  nur  scheinbar  und  wird  bedingt 
durch  die  Bestimmungen  (vpüdhi),  wie  Buddhi  u.  s.  w.,  sowie 
die  Vielheit  des  Raumes  durch  die  Gefäfse  u.  s.  w.  (Anm.  106), 
die   ihn  abgrenzen.     Ebenso  ist  es  auf  die  Bestimmungen  zu 
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beziehen,  weiiu  die  Scbiiil  liin  und  wieder  von  einem  Knt- 
Htebeu  und  Vei^ehen  der  Seele  au  reden  scheint;  es  bedeutet 
dfes  nur  ein  Eutstehcn  und  Vergeben  der  Bestimmungen;  so 
z.  U.  iii.der  Stelle  (S.  188):  „nacb  dem  Tode  ist  keiii  Bewufst- 
sein".!"^  —  Durch  die  Identität  der  Seele  mit  Brahnian  wird 
auch  die  erste  der  obigen  Behauptungen  entki-äftet.  —  Was 
«endlich  die  zweite  derselben  betriflt,  so  ist  zu  bemerken,  dafs 
auch  die  Wesens  Verschiedenheit  der  Seele  von  Brahman  sich 
nur  auf  die  Be-stimmungen  bezieht,  wie  aus  der  Stelle 
Kap.  XU, 4  ersichtlich  ist,  in- welcher  der  „aus  Erkenntnis 
bestehenden^'  Seele  alle  Qualitäten  des  Samsära  aberkannt 
werden.  Somit  ist  bewiesen,  dafs  die  Seele  ^'''  nicht  entsteht 
und  nicht  vergeht  (p.  644,12 — 647,5). 

i.  Wesen  der  Seele. 
Nach  2,3,1S. 

Wie  hat  man  sich  die  Natur  der  Seele  zu  denken i"  Ist 
dieselbe,  wie  Kanada  meint,  an  sich  nicht  geistig  (d.  b,  intel- 
ligent), so  daCs  die  Geistigkeit  bei  ihr  nur  accidentell  (Sgan- 
tnk-a)  ist,  oder  mufs  man  mit  den  Siink-Jitfa'a  annehmen,  dalä 
sie  ihrer  Natur  nach  ein  ewig  Geistiges  ist  (p.  647,7)?  — 

Für  die  erstere  Annaiime,  dal's  die  Geistigkeit  der  Seele 
aucidentcU  sei  und  zu  Stande  komme  durch  ihre  Veibindung 
mit  dem  Manm,  ähnlich  wie  beim  Topfe  die  Hitze  zu  Staude 
kommt  durch  seine  Verbindung  mit  dem  Feuer,  lälst  sich  an- 
fuhren, dafs,  wenn  die  Seele  wesentlich  geistig  wäre,  auch  die 
Schlafenden,  Ohnmächtigen  und  Besessenen  (graJia-uvishia)  es 
sein  müfsten,  welche  doch  aussagen,  dafs  sie  in  ihrem  Zustande 


'•'  Ilicr,  1».  C4G,8,  uud  p.  391,3  wird  eine  Vemichtung  der  Bcstim- 
miingon,  upAdhi-jiTolaya  gelehrt.  Nach  dem  System  aber  wird  nur  der 
grübe  Leib  zn  nichto;-diG  übrigen  Upädhi's  (der  feine  Ij;ib  und  die  Prina's) 
sind  iinentätanden  und  {aufäer  in  der  Erlösung)  «n*crgiingiich ;  dnrch  sie 
aber  ist  die  Vielheit  der  Seelen  bedingt,  aus  der  der  (legncr  ihr  Ent- 
standenscin  folgert.    Seine  Einwendung  bleibt  somit  unwidcrlegt. 

"*  D.h.,  wie  wir  eusetKcn  müssen,  die  Seele,  wie  sie  von  der  eso- 
terischen Lehre  als  identisch  mit  Urabman  erkannt  wird.  —  Bie  Uu- 
vemicbtbarlfeit  der  mit  llpädhi'a  behafteten  Seele  folgt  aus  moralischen 
Gründen,  wie  sie  z.  B.  S.  120  fg.  entwickelt  werden, 


by  Google 


XXIII.   Urspmng  und  Wesen  der  Seele.  319 

keiuc  Erkenntnis  goli.il)t  hättüii.  Also:  weil  diu  Geistigkeit 
der  Seele  nur  zeitweilig  zukommt,  mul'a  man  iinnchmen,  dafs  sie 
ihr  nicht  wesentlich,  sondern  accidcntcll  ist  (p.  G47,9 — 648,'2). 
Hierauf  entgegnen  wir:  dal's  dio  Seele  ein  ewig  Geistiges 
ist,  folgt  daraus,  dafs  sie,  wie  gezeigt,  nicht  entsteht,  sondern 
das  höchste,  unwandelbare  lirnhman  selbst  ist,  welches,  sofern 
die  Bestimmungen  es  verhüllen,  als  individuelle  Seele  erscheint. 
Das  höchste  liraliman  aber  ist,  wie  wir  gezeigt  haben  (Kap. 
IX,  4,  S.  145  fg.),  seiner  Natur  nach  geistig;  folglich  ist  auch 
der  Seele  die  Geistigkeit  so  wesentlich, wie  dem  Feuer  die 
Hitze  und  das  Licht.  Damm  aber  sind  die  Organe  der  Wahr- 
nehmung doch  nicht  überflüssig;  deiui  sie  sind  die  Pforten, 
durch  welche:  der  G^isf  die  spccifisch  verschiedenen  Stnnes- 
cindrückc  aufnimmt,  indem  z.  B.  der  Geruchssinn  zur  Wahr- 
nehmung der  Gerüche  dient  u.  s.  w.  —  Dafs  aber  die  Schla- 
fenden u.  s.  w.  nicht  wahrnehmen,  diis  ist  zu  erklären  nach  der 
SchriftstcUe :  „wenn  er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehendj 
„obscbon  er  nicht'  sieht"  u.  s.  w,  (S.  206);  d.  h.  die  Seele  ist 
dann  nicht  erkennend,  nicht  weil  ihr  die  Erkenntnis  fehlt^ 
sondern  weil  ihr  die  Objekte  fehlen ;  wie  das  Licht  im  llaumB 
sich  nicht  offenbart,  wenn  keine  zu  belcuchteuden  Gegenstände 
vorhanden  sind  (p.  648,2  — 649,13). 
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Unter  dieser  Überschrift  behandeln  wir,  von  der  Anord- 
nung der  Sötra's  abweichend,  den  Abschnitt  2,3,43-53,  wel- 
cher, wie  noch  mehrfach  die  Schlufsabschnitte,  den  Eindruck 
eines  späteren  Kachtr^es  macht  und  seinem  Inhalte  nach  in 
nächster  Beziehung  zu  den  Gedanken  des  voi-igen  Kapitels 
steht;  daher  wir  ihn  hier  einreihen;  wobei  es  jedoch  nicht 
möglich  ist,  die  zaMreicheu  Wiederholungen  des  Originals  in 
unserer  Darstellung  ganz  zu  vermeiden,  wenn  wir  uns  nicht 
allzuweit  von  dem  Gange  der  Gedanken  in  demselben  ent- 
fernen wollen. 


1.   Nichtidentität  und  Ide 

Nach  p.  684,13—688,3. 


itität. 


Das  Verhältnis  der  Seele  zu  (iott  wird  von  der  Schrift  in 
zwei&cher  Weise  vorgestellt,  teils  nämlich  [exoterlsch]  als  das 
Verhältnis  des  Dieners  zum  Ilei-rn  und  des  Teiles  zum  Gan- 
zen, teils  [esoterisch]  als  ein  Verhältnis  der  Identität. 

Das  Verhältnis  der  Seele  als  eines  Dieners  zu  Gott  als 
ihrem  Herrn  kann  man  sich  so  voi'stellen,  dafs  Gott  (i^'ara) 
vermöge  seiner  Veibindung  mit  unnbertrefflichen  (nirati^aya) 
Upädhi's  über  die  Seele,  welche  nur  mit  mangelhaften  (nihina) 
Upädhi's  verbunden  ist,  gebietet  (p.  688, 1 ;  mit  diesem  Hin- 
weise, dafs  das  ganze  Verhältnis  nur  auf  den  Upädhi's  oder 
Bestimmungen  beruht,  begnügt  sich  hier  unser  Autor;  das 
Genauere   siehe   Kap.  XX,  3,  e,  S.  292),  —  Weiter  wird    die 
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Seele  als  ein  Teil  Gottes  vorgestellt;  so  durch  das  (S.  142 
nachzulesende)  Gleichnis  von  dem  Feuer  und  den  Funken 
(p. 685,6);  ferner  in  der  Stelle  gigveda  10,90,3  (vgl.  Kap.XI,3): 

„So  grofa  die  M^estät  ist  der  Natur, 
„So  ist  doch  grüCser  noch  der  Geist  erhoben; 
„Ein  Fufs  von  ihm  sind  alle  Wesen  nur, 
„Urei  Fltrse  sind  Unsterlilichkcit  da  droben;" 

wo  unter  dem  einen  Fufse  alle  beseelten  Wesen,  die  unbeweg- 
lichen (Pflanzen)  und  die  beweglichen  zu  verstehen  sind 
(p.  687,3).  Dasselbe  besagt  die  Stelle  lihagavadgtta  15,7 
(p.  687,9). 

Inzwischen  ist  diese  Auffassung  der  Seele  als  eines  Teiles 
von  Brahman  nicht  eigentlieh  zu  verstehen,  da  Brahnian  keine 
Teile  hat  (p.  685,7);  und  ebenso  steht  es  mit  den  Stellen,  in 
welchen  die  Seele  als  verschieden  von  Brahman  erscheint 
(p.  685,9) ;  denn  anderseits  wird  gelehrt,  dafs  alle  Seelen,  wie 
sie  in  „den  Komplex  der  aus  Namen  und  Gestalten  gebildeten 
Weikzeuge  des  Wirkens"  (namarüpa-kfita-karißa-karanasan- 
ghdta,  d.  h.  den  Leib)  eingegangen  sind,  Brahman  selbst  sind 
(p.  fi86,5).  Auch  die  niedrigsten  Kreaturen  sind  hier  nicht 
auszunehmen,  wie  denn  ein  Vers  des  Brahmanliedes  der 
Jthai-vanika's  (der  sich  in  unserer  Atharva-Liedersammlimg 
nicht  vorfindet)  lautet; 

„Brahman  die  Fischer  und  die  Knechte,  Brahman  sogar  die  Spieler  sind," 
und  ein  anderer  (Qvet.  4,3  =  Atharva-V.  10,8,27): 

„Dil  bist  »las  Weib,  du  bist  der  Mann,  das  Mädchen  und  der  Knabe; 
„Geboren,  wächst  du  allerwärts,  du  wankst  als  Greis  am  Stabe." 

So  wird  also  die  Seele  teils  als  mit  Brahman  identisch,  teils 
als  ein  Teil  desselben  aufgefafst  (p.  686). 

Zur  Ergänzung  der  unbestimmten  Haltung  dieses  Ab- 
schnittes diene  p.  1127,14  —  1128,14  (übersetzt  S.  119),  wo  von 
esoterischem  Standpunkte  aus  bewiesen  wii"d,  dafs  die  Seele 
weder  als  Teil,  noch  als  Umwandlung  des  Brahman,  noch  als 
von  ihm  verschieden,  sondern  nur  als  mit  Brahman  identisch 
gedacht  werden  kann.  —  Eine  Erläuterung  dieses  Verhält- 
nisses bietet  das  (p.  690,3.  695,1.  809,12  vorkommende)  Bild 
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voa  der  Sonne  und  ihren  Abbildepu  im  Wasser  (S.  224)  und 
das  von  dem  Weltraum,  dessen  Abgrenzung  z>i  einzelnen 
Ranmen  nur  auf  den  sein  Wesen  nicht  altcrieieaden  Bestjui- 
Duingen  der  üeßlsc  beruht  (Anm.  106,  S.  298);  man  vergleiche 
aueh  p.  120,13:  „Es  wird  aber  verboten,  im  Sinne  der  höcb- 
„sten  Realität  (paramärthatas)  einen  von  dem  ullwissendcn 
„hocbsten  Gott  verschiedenen  Sehenden  oder  Hörenden  anzu- 
„nehmen,  wenn  es  (Itrili.  3,7,23)  heifst:  «Nicht  gicbt  es  aufser 
„ihm  einen  Sehenden»  ii.  s.  w.  (S.  IGl);  vielmehr  ist  der 
„höchste  (lott  von  der  dui-ch  das  Nichtwissen  gesell affenen, 
„handelnden  nnd  geni cf senden ,  Vijnänätman  genannten  (vgl. 
„Amu.  82),  individuellen  Seele  nur  so  verscliieden,  wie  von 
„dem  mit  Schild  und  Schwert  an  einem  Seile  in  die  Höhe 
„klinmienden  Zauberer  eben  derselbe,  in  Wirklichkeit  auf  der 
„Erde  bleibende  Zauberer  verschieden. ist," 

'2.    Illusion  alles   Schmerzes. 
Nach  p.  G88,3~G91,3. 

Man  könnte  denken:  wenn  die  Seele  ein  Teil  Gottes  ist, 
so  mul's  Gott  aueh  die  Schmerzen  der  Seelen  empfinden, 
ebenso  wie,  wenn  ein  einzelnes  Glied  des  Leibes  leidet,  der 
^anze  Ijeib  mitleidet  (j).  088,3);  ja,  die  Schmerzen  Gottes 
müssen  viel  gröfser  sein,  als  die  der  individuellen  Seele,  und 
SS  ist  besser  für  ims,  in  dem  Stande  des  Samsdra  als  indivi- 
duelle Seelen  zu  verharren,  als  durch  Aneignung  der  univer- 
sellen Erkenntnis  ims  zum  liewuTstsein  der  Identität  mit  Gott 
KU  ei'hebcn  (p.  688,6). 

Hierauf  iet  (im  Ansehlufs  an  das  S.  165-166  Beigebrachte) 
zu  erwidern:  nur  durch  das  Nichtwissen  gelangt  die  Seele  zu 
dem  Walrae,  in  dem  Leibe  ihr  Selbst  zu  erblicken,  und  mir 
auf  diesem  Wahne  (abhimäna),  von  dem  (Jott  frei  ist,  beruht 
die  Empfindung  des  Schmerzes.  Der  Schmerz  ist  also  eine 
Täuschung  (bhramn),  welche  davon  herrührt,  dafs  wir  unser 
Ich  nicht  unteracheiden  von  den  Bestimmungen  wie  Leib, 
Sinne  u.  s.  w.,  welche  aus  dem  durch  das  Nichtwissen  gesetz- 
ten Reiche  der  Namen  und  Gestalten  entspringen  (p.  689,1). 
Somit  beruht  der  Schmerz  nur  auf  einer  falschen  Einbildung, 
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wie  sich  daraus  crgiebt,  dal's  er  auch  über  den  eigenen  Leib 
iiiiiausreiclit.  Wenn  nämlich  ein  Sohn  von  uns  oder  ein 
Freund  stirbt,  so  empfinden  wir  Scluuerz,  weil  wir  widmen, 
dafs  derselbe  uns  angehöre.  Der  PartunyaX'a  (S.  17)  hingegen, 
welcher  sich  von  jenem  Wahne  freigemacht  hat,  empfindet 
keinen  Schmerz  darüber.  So  empfindet  auch  der  keinen 
körperliehen  Schmerz  mehr,  welclier  sich  von  dem  Wahne, 
dafs  der  Körper  ihm  angehöre,  durch  die  universelle  Erkennt- 
nis freigemacht  hat  (p.  689,9). 

Gleichwie  das  Sonnenlicht,  welches  auf  den  Finger  fallt, 
gerade  erscheint,  wenn  er  gerade,  krumm,  wenn  er  gekrümmt 
ist,  in  Wahrheit  aber  weder  das  Eine  nocli  das  Andere  ist,  — ■ 
gleichwie  der  Raum  in  den  Gefüfsen  sich  fortzubewegen 
scheint,  wenn  man  sie  fortbewegt,  in  Wahi-heit  aber  unbeweg- 
lich bleibt,  —  gleichwie  die  Sonne  nicht  erzittert,  wenn  ihre 
Abbilder  im  Wasser  erzittern,  —  so  leidet  Gott  nicht  mit, 
wenn  die  individuelle  Seele  leidet,  und  auch  das  Leiden  der 
individuellen  Seele  beruht,  wie  wir  sahen,  nur  auf  dem  Nicht- 
wissen. Diesen  Wahn  eines  Daseins  der  individuellen  Seele 
zu  verscheuchen  und  das  Bewul'stsein  des  Brahmanseins  der 
Seele  hervorzubringen,  dazu  dienen  solche  Worte  des  Vedänta 
wie  tat  tvam  asi,  „das  bist  du"  (p.  689,16  — G90,9). 

3.    Gesetzesdienst  und  Freiheit  vom  Gesetze. 
Nach  p.  691,3— 694,3. 

„Wenn  es  nur  eine  Seele  in  allen  Wesen  giebt,  wie  sind 
danu  die  weltlichen  und  die  vedischen  Gebote  möglich?" 

—  Sofern  die  individuelle  Seele  ein  Teil  Gottes  ist. 
„Aber  die  Sehrift  lehrt  ja  auch,  dafs  sie  nicht  ein  blofser 

Teil  desselben,  sondern  von  ihm  nicht  verschieden  sei!" 

—  Darin  besteht  eben  die  Verschiedenheit  und  Nicht- 
verschiedenheit,  dafs  sie  ein  Teil  desselben  ist. 

„Aber  wo  die  Schrift  im  Ernste  redet,  da  lehrt  sie  doch 
die  Identität  Gottes  und  der  Seele  und  tadelt  die  natürliche 
Anschauung  der  Verschiedenheit!  Es  bleibt  somit  immer  noch 
zu  erklären,  wie  Gebote  und  Verbote  möglich  sind." 

21« 
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—  Nehmen  wir  denn  Gebote  wie :  man  soll  zur  passenden 
Zeit  sein  Weib  besuchen,  —  man  soll  das  Opfertier  um  seine 
Einwilligung  bitten,  —  man  soll  dem  Freunde  beistehen,  und 
Verbote,  wie:  man  soll  nicht  ehebrechen,  —  man  soll  nicht 
töten,  —  man  soll  den  Feind  meiden;  —  so  bestehen  derartige 
Gebote  und  Verbote  trotz  der  Einheit  des  Ätman  zu  kraft, 
wegen  der  Verbindung  mit  dem  Leibe.  Auf  dieser  Verbin- 
dung mit  dem  Leibe  nämlich  beruht  die  verkehrte  Meinung, 
dafs  man  in  der  Leibtichkeit  dos  Ich  siebt,  welche  allen 
Ki'eaturen  gemeinsam  ist  und  bleibt,  mit  Ausnahme  derer,  die 
zur  universellen  Ei'keuntnis  gelangen.  Auf  diese,  wiewohl  auf 
dem  Kichtwissen  beruhende,  durch  Verbindung  mit  dem  Leibe 
iHid  den  übrigen  Bestimmungen  veranlafste  Sclieidung  [des 
Ich  vom  Nicht-Icli]  beziehen  sich  die  Gebote  und  Verbote; 
und  nur  für  den,  welcher  die  universelle  Erkenntnis  eireicbt 
hat,  fallen  sie  weg;  da  es  für  ihn  keinen  Zweck  mehr  gieht,- 
so  giebt  es  auch  keine  Verpflichtiuig  mehr.  Fiir  ihn  gieht  es 
nichts  zu  Erstrebendes  oder  zu  Meidendes  mehr,  weil  es  nichts 
giebt,  was  über  sein  eigenes  Selbst  (ätman)  hinausläge,  eine 
Pflicht  gegen  sich  selbst  aber  keinen  Sinn  hat  (na  ca  dtmä 
ätmani  eva  niyojyah  syut).  Zwar  hat  auch  er  einen  Leib,  aber 
er  weifs,  dafs  dessen  Gefüge  (samhatatvam)  ein  hlolser  Wahn 
ist.  Nur  fiu'  wen  der  Wahn  des  Leibes  besteht,  besteht  auch 
der  Wahn  der  Pflicht;  wie  sollte  er  also  für  den  bestehen, 
''er  die  Einheit  der  Seele  erkannt  hat? 

„Aber  wenn  für  den  Wissenden  keine  Pflicht  besteht,  so 
anu  er  also  tlmn  was  er  willi"'  — 

—  Keineswegs!  Denn  nur  der  Wahn  allein  ist  es, 
er  zu  allem  Tliun  antreibt,  und  eben  dieser  Wahn 
estebt  für  den  Wissenden  nicht  mehr.  —  Wohl  aber 
esteht,  trotz  der  Einheit  alles  Seins,  für  den  Nichtwissendeii 
rebot  imd  Verbot.  Denn  wie  man  das  Feuei-,  welches  die 
jeichnaine  vei'zehrt  hat,  scheut,  obwohl  es  ebenso  gut  Feuer 
rie  das  andere  ist,  —  wie  man  das  Sonnenlicht  an  unreinen 
)rten  meidet,  obwohl  auch  es  von  der  Sonne  stammt,  —  wie 
lan  Menscheideichen  flieht,  obwohl  sie  ans  denselben  Stoffen 
estehen  wie  der  lebendige  Leib,  —  so  giebt  es,  obgleich  alle 
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Dinge  eins  sind  in  dem  Ätman,  doch  gewisse  Dinge,  die  man 
meiden  muls. 


4.    Abgrenziing  der  Seelen  gegeneinander. 

Nach  2,3,49-50. 

Die  Werke  der  Seelen  sind  individuell  verschieden,  und 
ebenso  ist  es  die  den  jedesmaligen  Werken  entsprechende 
Frucht  (Lohn  und  Strafe  im  nächstfolgenden  Dasein),  Wie 
ist  dies  möglicli,  wenn  die  Seele  in  Wahrheit  nur  eine  ist?  — 
Wie  kann  es  geschehen,  dal»  Werke  und  Früchte  dei-  ver- 
schiedenen Seelen  (die  mit  dem  Tode  in  die  Einheit  zurück- 
gehen imd  zur  neuen  Existenz  aus  ihr  wieder  hervorgehen, 
Chänd,  6,10,  S.  285)  sich  nicht  gegenseitig  durchkreuzen? 
Hierauf  haben  wir  zwei  Antworten: 

1)  Zwar  ist  die  Seele,  zufolge  ihrer  Einheit  mit  Bralinmn 
(wie  wir  bald  näher  sehen  werden),  allgegenwärtig  (d.  h.  ratim- 
los);  aber  diese  Allgegenwart  bedeutet  nicht,  dafs  anoh  die 
handelnde  und  geniefsende  Seele  sich  durch  alles  hin  erstreckt 
und  somit  mit  allen  Jjcibern  verbunden  ist.  Denn  diese  in- 
dividuelle Seele  wird  nur  bedingt  durch  die  Bestimmungen 
(upddfd);  da  diese  Bestimmungen  nicht  allerstreckend  sind,  so 
ist  es  auch  die  individuelle  Seele  nicht,  und  darum  findet 
keine  Durchkreuzung  der  Werke  und  Früchte  statt  (p.  694, 
,5—10).  —  Man  vergleiche  hierzu,  was  S.  246,  297  über  das 
Fortbesteheu  der  Differenzienmgs kraft  beim  Eingehen  in  Brah- 
man  gesagt  wurde. 

2)  Die  individuellen  Seelen  sind  nur  als  Sehe inbi Her 
(dhhasa)  der  höchsten  Seele  zu  betrachten,  vergleichbar  den 
Sonnen liildern  im  Wasser,  Gleichwie,  wenn  eines  dieser 
Sonnenbilder  zittert,  die  andern  nicht  mitzittern,  so  betreffen 
auch  Thaten  und  Früchte  der  einen  Seele  die  übrigen  nicht. 
Diese  Scheinbilder,  und  mit  ihnen  der  ganze  Samsdra  mit 
seinen  Thaten  und  Frnchten,  beruhen  auf  dem  Nichtwissen 
(avüii/ä).  Erst  indem  dieses  gehoben  wird,  gelangt  man.  zur 
Einheit  mit  Brahman  (p.  694,12— 695,5),  und  damit,  wie  wir 
zusetzen    dürfen,    zu    einem    Standpunkte,    auf   welchem    die 
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Frage  Dach  den  Werkeu  und  Früchten,  und  somit  auch  die 
nacli  ihrer  möglichen  Durchkreuzung,  keinen  Sinn  mehr  hat. 
Von  diesen  beiden  Antworten  führt  die  eine  die  Vielheit 
der  Seelen  auf  die  UpädJn''s,  die  andere  auf  die  Avült/ä  zu- 
rück. Wie  verhalten  sich  diese  beiden  zu  einander?  Diese 
Frage  veranlafst  uns,  über  die  UpodhVs,  einen  Grundbegi'iff 
des  Systems,  der  aber  nii^endwo  von  Qaiikara  im  Zusammen- 
hang behandelt  wird,  das  Hauptsächlichste  hier  zusammenzu- 
stellen. 

5.   Brahman  und  die  Upädhi's. 

In  Wii"klichkeit  (paramart/tatas)  ist  niclits  anderes  da,  als 
Brahman  allein.  Wenn  wir  eine  Umwandlung  (v'ikära)  des- 
selben zur  Welt,  eine  Spaltung  (bheda)  desselben  zn  einer 
Vielheit  individueller  Seelen  wahrzunehmen  glauben,  so  beruht 
dies  auf  der  Avidyä.  Woher  aber  kommt  diese  ?  Wie  kom- 
men wir  dazu,  uns  zu  täuschen,  eine  Umwandlung  und  eine 
Vielheit  zu  sehen,  wo  doch  nur  Brahman  ist?  —  Über  diese 
Frage  geben  unsere  Autoren  keinen  Aufscblufs. 

Da  die  Avidyä,  wie  wir  sahen  (S.  57),  angeboren  ist,  un- 
sere Geburt  aber  auf  den  Weiken  eines  frühern  Daseins  be- 
ruht, so  konnte  man  denken,  auch  die  angeborene  Veränste- 
rung  unseres  Erkennens  sei  die  Folge  einer  frühereu,  ins 
Unendliche  zurückgehenden  Verschuldung.  Aber  zu  dieser 
Annahme  giebt  das  System  keinen  rechten  Anhalt.  Die  Avidyä 
kann  nicht  wohl  Folge  des  Samsdra  sein,  weil  vielmehr  um- 
gekehrt der  ganze  Samaära  nur  auf  ihr  beruht.  Unter  diesen 
Umständen  bleibt  nichts  übrig,  als  iin  die  Negativität  des 
Begriffes  der  Aoidi/ä  zu  erinnern.  Sie  bedarf  keiner  Erklä- 
rung, sofern  sie  nicht  ein  positives  üebrechcn,  sondern  nur 
das  Nichtwissen,  das  Noch-nicht-vorhanden-sein  des  Wissens 
ist.  Freilich  beruht  auf  ihr  etwas  sehr  Positives:  das  ganze 
Dasein  der  Welt  und  der  individuellen  Seelen.  Aber  das  ist 
eben  der  Sinn  der  Zurückführung  aller  empirischen  Existenz 
auf  das  Nichtwissen,  dafs  diese  ganze  Welt,  der  ganze  antang- 
lose  und  endlose  Saniaära  nur  uns  als  ein  Positives,  Seiendes 
erscheint,  in  Wahrheit  aber  nicht-Brnhman  und,  da  Brahmau 
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allein  das  Seiende  ist,  ein  Nichtseiendes,  eine  blofse  Phantas- 
magorie    (mäyd,    mri^atrislmikäj ,     ein    Produkt    des    Nicht- 


Di  eses  einer  SinncstiVuEchung,  einem  Traume  vergleichbare 
Mittelding  von  Sein  nnd  Nichtsein  (tattva-anyatvSihyäm  anir- 
vacaniyam)  ^  die  Ausbreitung  der  Welt  und  die  Vielheit  der 
wundernden  Seelen,  wird  mm  vom  Nichtwissen  zu  Stande 
gebnu;ht  vermittelst  der  üpddhVs^  der  Bestimmungen,  wört- 
lich: „der  Beilegimgen"  (mit  dem  Nebenbegriffe  des  Uner- 
laubten), vermöge  deren  wir  dem  Brahman  „beilegen",  was 
ihm  seiner  Natur  nach  nicht  zukommt,  und  wodurch  es,  wie 
wir  weiterhin  zeigen  werden,  1)  zum  persönlichen  Gott,  2)  znr 
Welt,  3)  zur  individuellen  Seele  wird.  Alles  dies  beruht  auf 
den  Updd/ii's,  die  Upädhi''»  aber  auf  der  Avidyd.  Sie  allein 
ist  die  Ursache  des  Entstehens  der  Upädhi's  (die  Upädhi's 
sind  avidyä-h-ita  p.  1133,12,  avidya-nimitta  p,  692,14,  avtdyä- 
pratyupastkäpita  p.  199,5.  690,5)  und  die  Ursache  ihres  Fort- 
bestehens, sofern  das  eigentliche  Wesen  der  Avidyd  die  Nicht- 
unterscheidung Brahman's  von  den  Upädhi's  (der  upddfn-amveka 
p.  473,17.  689,1.  98,8,  vgl.  185,10)  ist;  Brahman  selbst  hin- 
gegen wird  durch  die  Upädhi's  nicht  im  mindesten  betroffen 
oder  verändert,  so  wenig  wie  der  Krystall  durch  die  rote 
Farbe,  mit  der  er  bestrichen  ist,  p.  265,7.  803,14.  In  diesem 
Sinne  ist  von  einer  Beriihrung  der  Upädhi's  (upädkisamparka 
p.  389,2.  794,7)  und  von  einer  Beschmutzung  durch  dieselben 
(p.  389,2)  die  Itede.  Brahman  befindet  sich  in  den  Upädhi's 
(upädhi^antarO/idva  p.  811,5.9),  wodurch  seine  Natur  verborgen 
ist  (avai'upa-tirofjhdva  p.  837,2),  und  seine  natürliche  Allwissen- 
heit (in  seiner  Existenzform  als  Seele)  eine  Einschränkung 
erleidet  (das  Erkennen  der  Seele  ist  upddhi-paricchinna  p.  231,1). 

Auf  dieser  Verbindung  des  Brahman  mit  den  Upädhi's 
benüien  nun,  wie  gesagt,  drei  Erscheinungen,  und  es  ist 
charakteristisch,  dais  sie  alle  drei  ohne  Unterschied  unter  die- 
sen Begriff  gebracht  werden:  1)  Durch  die  Upädlii's  wird  das 
höhere  Brahman  zum  niedern,  wie  es  den  Gegenstand  der 
Verehrung  bildet,  p.  111,3.  662,13.  1142,9;  doch  sind  die 
Upädhi's  des  I^vara  vollkommene  (niratifaya)^  im  Gegensatze 
zu  denen  der  individuellen  ScelC)  welche  mangelhaft  (nihina) 
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siDd  (p.  688,1);  eine  nähere  Bestimmung  dieses  Unterschiedes 
liegt  nicht  voi'.  2)  Auch  die  Ausbreitung  der  Natur  (nama- 
rüpa-prapanca),  welche  gewöhnlich  direkt  auf  die  Avidyd  zu- 
rückgeführt wird  (z.  B.  1132,10.  507,1.  473,17.  787,13),  scheint 
stellenweise  den  Upädhi's  des  Brahmau  zugerechnet  zu  werden; 
so  p,  803,12.  807,4  (prithim-ddi-uj>ddhi-ifoga),  391,2  (upadhi- 
ägrat/a^idmarüpatn),  1133,12  (nämarüpa-upadhika)  ^  wie  denn 
auch  die  Aufaendinge  (vishai/a)  mit  unter  den  Upädhi's  der 
Seele  erscheinen  (p.  265,6,  vgl.  787,10.  1056,1.  739,7).  Doch 
ist  diese  Bezeichnung  der  Natur  als  Üpädki  des  Brahmau  un- 
sicher und  jedenfalls  selten.  3)  Um  so  büufiger  wird  alles  das 
als  Upädhi  betrachtet,  was  Brahman  zum  Jiva  oder  ^iwa, 
d.  h.  zur  individuellen  Seele  macht,  deren  Dasein  als  von 
Brahman  verschiedenes  Wesen  eben  nur  auf  den  Upädhi's  be- 
ruht, p.  735,3.  244,13.  360,2.  199,8.  836,8.  799,5.  982,5. 
173,16.  162,16.  Die  beste  Erläuterung  dieses  Verhältnisses 
bietet  der  Vergleich  der  üpädltVe  mit  den  Gefälsen,  welche  den 
Weltraum  zu  einzelnen  Räumen  einschränken  (vgl.  Anm.  106, 
S.  298).  In  diesem  Sinne  gelten  als  Upädhi's  zunächst  sämt- 
liche psychischen  Organe  oder  yVima's  {Mukhya  präna,  Mann» 
und  Indritia's,  woriiber  das  Nähere  Kap.  XXVII),  nebst  dem 
feinen  Leibe  und  der  moralischen  Bestimmtheit  der  Seele 
Cp.  1091,9),  welche  alle  zusammen  an  der  Wanderung  teil- 
nehmen; sodann  der,  nur  bis  zum  Tode  bestehende,  grobe 
Ijeib  {kmya-karai}a-8aüghdta  oder  deha,  vgl,  473,17.  199,5. 
787,13.  389,2.  98,4.9.  692,14.  811,5.9),  wozu  endlich  gelegent- 
lich noch  die  Aufsendingc  und  die  Empfindung  (vislia^a-vedana 
p.  265,6.  787,10.  1056,1,  doch  wohl  als  Dvandva  zu  fiissen) 
kommen.  Im  Wachen  und  Traum  findet  Berührung  mit  den 
Upädhi's  (upädhi- samparka),  im  Tiefschlafe  lluhe-haben 
(upafama)  vor  ihnen  statt  (p,  794,7.  836,6).  Häufig  sind  als 
Upädhi's  nur  diejenigen  unter  ihnen  zu  verstehen,  welche  an 
der  Wanderung  teilnehmen;  so  z.  B.  p.  793,14,  wo  Adern  und 
Perikardiiim  als  Behälter  der  Upädhi's  (upädhi -ddhära)  be- 
zeichnet werden;  wodurch  die  Grenze  des  Begriffs  der  Upädhi's 
eine  schwankende  wird  und  aus  dem  jedesmaligen  Zusammen- 
hange erst  näher  bestimmt  werden  muls. 
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In  dem  Abschnitte  2,3,19— 3Ü,  den  wir  im  gegenwärtigen 
Kapitel  analysieren  wollen,  wird  die  in  der  Überschrift  ange- 
deutete Frage  vorwiegend  nach  der  quantitativen  Seite  l)ehan- 
delt,  sofern  dabei  die  Untcrsnchiing  der  (riui  in  liehen)  Gröl'se 
der  Seele  im  Vordergrunde  steht,  liei  dieser  Gelegenheit 
aber  kommt  es  zu  Erörterungen,  welche  wesentlich  diizu  bei- 
tragen werden,  im  weitern  Verlaufe  eine  deutliche  Vorstelhing 
(so  weit  eine  solche  iiberhaupt  möglich  ist)  über  das  Verhält- 
nis der  Seele  1)  zu  ihren  Orgiuien  (Mukhya  prdna,  Manaa  und 
Indrltfo's),  2)  zu  dem  sie  tragenden,  aus  den  Samen  der  Ele- 
mente bestehenden  feinen  Leibe,  welclicr  an  der  Wanderung 
teilnimmt,  3)  zu  dem  aus  den  Elementen  selbst  bestehenden 
groben  Ijeibe,  d.  Ii.  dem  Körper,  zu  gewinnen. 

Ein  khtrei'  Begriff  von  der  Kaumlosigkcit  des  Ansicliseien- 
den  felilt  noch  in  unserm  Systeme;  an  seine  Stelle  tritt  die 
Lehre  von  der  unendlichen  Gröfse  (vibhutvam)  oder  Allgegen- 
wart (aarvagatatvam)  der  Seele;  ihr  entgegen  stehen  zwei  an- 
dere Auffassungen:  die  Ansicht,  dafs  die  Seele  von  minimaler 
GrÖfse  (aim)  und  die  Meinung  der  Jaina\  wonach  die  Seele 
von  einer  bestimmten,  mittleren  Gröfse,  nämlich  so  grofs  wie 
der  Leib  ist.  Wir  beginnen  mit  der  Erörterung  der  letzteren 
Ansicht,  die  wir  aus  2,2,34-36  in  diesen  Zusammenhang 
herübernehmen. 
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1.    r>iü  Meinung  der  Jaina's,  (litis  die  Seele 
so  groCs  sei  wiu  der  Leib. 

Ist  ilie  Sceli',  wie  die  Arhata'ü  wollen,  so  grofs  wie  der 
Leib,  so  ist  sie  begrenzt  und  folgHcli,  wie  alle  begrenzten 
Dinge,  nicht  ewig  (vgl.  Anin.  43,  S.  7^),  Dazu  kommt,  dafs 
die  Gröl'se  des  Leibes  wechselt.  Geht  nun  z.  B.  die  Seele 
des  Menschen,  zufolge  des  lieifens  der  Werke,  in  einen  151e- 
timtenletb  ein,  so  knnn  sie  diesen  nicht  giinz  füllen;  und  soll 
sie  in  einen  Terinitenleib  eingehen,  so  hat  sie  in  diesem  kei- 
nen Platz.  Dieselbe  Einwendung  ist  in  Bezug  juif  die  ver- 
seliiedcnc  GrÖfse  des  Leibes  hn  Kindes-  und  Mannesiiltcr  zn 
erheben  (p-  587,(>). 

Oder  besteht  etwu  die  Seele  aus  unendlich  vielen  Teilchen 

(avnyava),  die   in  einem   kleinen  Leibe  ziisammcnrüeken ,    in 

einem  grorscn  auseintuiderrüeken.     Dann  fragt  sich,   ob  diese 

Teilchen  L^ndurchdringlichkeit  (pratiffhäta)  besitzen  öder  nicht. 

Sind  sie  undurelidringlicli,  so  ist  für  nnendlich  viele  Teilchen 

in  einem  begrenzten  Kaume  kein  Platz;   sind  sie  es  nicht,  so 

nehmen  sie  alle  zusammen  nur  den  Haum  eines  Teilchens  ein, 

Itönncn  die  [erforderliche]  Ausdehnung  nicht  hervorbringen  und 

rjmze  Seele  ist  von  minimaler  Gröfsc  (p.  587,12). 

kler  soll  man  annehmen,  dal's  bei  Vergröfscrung  und  Ver- 

erung  des  Leibes    die  Seele    neue   Teilchen    zubekommt 

alte  verliert;  dann  ist  die  Seele  dem  Wandel  unterworfen 

vergänglicli,  so  wie  die  Haut,  und  die  Lehren  [der  Jaina's] 

der  Bindung  und  Erlösung  können  nicht  bestehen,   nach 

den  die  mit  der  Achtzahl  der  Werke   umkleidete   und  in 

Ocean   des  Samsära   versenkte  Seele,  wie  eine  Fhischen- 

e  (alävu)^  nach  Durchscbneidnng  des  Bandes  in  die  Hohe 

en  soll  (p.  588,9).    Auch  sind  solche  wechselnde  Teilchen 

so  wenig  zum  Selbste  (dtman)  gehörig,    wie  der  Leib; 

aber  ein  Teil  derselben  als  Seele  beharren,  so   i'st  nicht 

lestimmen,  welches  dieser  ist  (p.  588,1'i).  —   Und  woher 

men  die  neuen  Teile,   wohin  ^shen  die  altenV    Nicht  aus 

Elementen,  imd  nicht  in  sie  zurück:    denn  die  Seele  be- 

;  nicht  aus  den  Elementen;  ein  anderer  gemeinsamer  Be- 

;r  der  Seelenteilchcn  ist  aber  nicht  crweisbar  (p.  589,5). 
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Oder  behiiiTt  die  Seele  etwa,  bei  allem  Wechsel  ihrer 
Teilchen,  wie  der  Strom  beim  Wechsel  des  Wussersi'  Auch 
das,  geht  nicht:  denn  ist  diese  Kontinuität  ein  Nicht -reales, 
so  giebt  es  gar  keine  Seele,  ist  sie  ein  Keale^,  so  ist  die  Seele 
eben  dem  Wechsel  unterworfen  (p.  590,4). 

Soll  die  Seele,  wie  die  Jaina's  wollen,  dem  Bestände  nacb, 
welchen  sie  zur  Zeit  der  Erlösung  hat,  ewig  sein,  so  ist  jeuer 
Kndbestand  als  ihre  eigentliche  Groi'se,  und  somit  ein  be- 
stimmter Körper,  nicht  aber  jeder  frühere  Korper,  als  ilu- 
Mafs  anzusetzen;  dann  aber  ist  nicht  einzusehen,  warnm  sie 
nicht  mit  eben  dem  Hechte,  wie  iu  jenem  Endzustande,  in 
jedem  frühem  beharren  soll  (p,  590,9).  Somit  kommen  wir 
zu  dem  Schlüsse,  dafs  die  Seele  als  unveränderlich,  sei  es  als 
minimal  (a«w),  sei  es  als  ^ofs  (ma/iant),  nicht  aber,  wie  die 
Jaina's  wollen,  in  der  (wechselnden)  Grofse  des  Körpers  an- 
genommen werden  mufs  (p.  591,2). 

"2.    Meinung,  dafs  die  Seele  von  minimaler  GrÖfse 

fa«»;  sei. 

Nach  2,3,10-2a 

1.  Dafs  die  Seele  so  grofa  sei  wie  der  Leib,  ist  bei  Unter- 
suchung der  Lehre  der  Jaina's  widerlegt  worden  (p,  651, '2). 
Somit  bleibt  i'ibrig,  sie  entweder  als  sehr  grofs  (d.  h,  imend- 
lich,  vihhu),  oder  als  minimal  klein  (anu)  anzunehmen.  Das 
unendlich  Grofse  kann  sich  nicht  bewegen  (p,  651,1),  von  der 
Seele  aber  müssen  wir  annehmen,  dafs  sie  sich  bewegt,  weil 
ihr  ein  Auszug  (aus  dem  Leibe),  ein  Hingehen  (zum  Monde) 
und  eine  Wiederkehr  (zu  neuer  Verkörperung)  von  der  Schritt 
zugeschrieben  werden  (p.  650,9).  Und  wenn  sich  auch  der 
Auszug,  sofern  man  ihn  als  ein  Aufhören  der  Herrschaft  über 
den  Leib  auffal'ste,  allenfalls  mit  der  Unbeweglichkeit  ver- 
einigen liefse  (p.  651,5),  so  doch  nicht  das  Hingehen  und  das 
Wiederkehren,  welche  eutachiedeii  als  Bewegung  anerkannt 
werden  müssen  (p.  651,7),  wodurch  wir  genötigt  sind,  auch 
den  Auszug  als  ein  wirkliches  Weggehen  zu  betrachten 
(p.  651,9).  Da  somit  die  Seele,  als  beweglich,  nicht  unend- 
lich grofs,  noch  auch,  wie  gezeigt,  von  mittlerer  GrÖfse  sein 


by  Google 


332        Dritter  Teil:  Psychologie  oder  die  Lehre  von  der  Seele, 

kann,  so  müssea  wir  dieselbe  als  minimal  grofs  {anu)  anneh- 
men (p.  651,8). 

2.  Allerdings  wird  von  der  Schrift  die  Seele  als  grofs,  all- 
gegenwärtig, unendlich  bezeiclmet,  aber  diese  Ausdrücke  be- 
ziehen sich  nur  auf  die  höchste,  nicht  die  individuelle  Seele 
(p.  652,9);  nnd  wenn  es  Brih.  4,4,22  (S.  210)  hcifst:  „wahr- 
„lich  dieses  grofse,  iingeborne  Selbst,  das  ist  unter  den  Lebens- 
„oi^anen  jener  ans  Erkenntnis  bestehende",  so  wird  zwar  hier 
die  individuelle  Seele  als  „die  grofse"  bezeiclmet,  jedoch  nur, 
sofern  man,  vermöge  einer  angebornen  Sehergabe,  wie  Väma- 
deva  sie  hatte  (l.tigv.  4,2fl,l.  27,1.  Brih.  1,4,10.  Alt.  2,5;  vgl. 
S-  194  und  Anm.  H3),  ihre  Identität  mit  der  hörhsten  Seele 
durclisfhaut  (p.  653,1).  Hingegen  wird  an  andern  Stellen  der 
Sdirift  die  Seele  ansdriuklich  als  minimal  bezeichnet;  so 
Mnnd.  3,1,9  als  „das  feine  Selbst"  (anur  ätmii),  ^vet.5,8  als 
„einer  Ahle  Spitze  grol's"  und  (^vet.  5,9  als  so  grofs  wie  ein 
Hundertstel  von  dem  Imndertsten  Teil  einer  Ilaarspitze. 

'd.  Aber  wenn  die  Seele  von  minimaler  Gröfse  ist,  so  kann 
sie  doch  nur  an  einer  Stelle  tles  Körpers  sein;  wie  kann  es 
dabei  geschehen,  dal's  sie  diircli  den  ganzen  Leib  hin  wahr- 
nimmt? Denn  man  empfindet  doch  nach  einem  Bade  in  der 
Gangii  die  Kälte  und  zur  Sommerzeit  die  Hitze  am  ganzen 
Leibe  (p.  053,11).  —  Wir  antworten:  so  wie  ein  Stückchen 
Sandelholz,  aiu'h  wenn  es  den  I^eib  nur  an  einer  Stelle  be- 
rührt, den  ganzen  Leib  erfrischt  (p.  654,2),  ebenso  befindet 
sich  die  Seele  nur  an  einer  Stelle  des  Leibes,  nämlich,  wie 
die  Schrift  an  vielen  t)rten  lehrt,  im  Herzen  (p.  655,5)  iind 
empfindet  von  hier  aus  durch  den  ganzen  Leib  (p.  654,3). 
Dies  geschieht  durch  Vermittlung  des  Gefuhlssinnes  (tvac): 
die  Seele  ist  mit  dem  ganzen  Gefühlssinne  verbunden,  der 
Gefühlssinn  aber  dunhzicht  den  gimzen  Leib.*'^     Oder  auch 


'"  II.  lifit,.*):  tvaij-iUmaiioT  h'i  saiiihaiidkah  krttuntii/nin  Ivaei  varfate, 
tcak  e<i  kfitniia-f^tirira-tynpini.  l>a  die  SeeU;  nach  dieser  Ansicht  niiui- 
mal  grofs  im  Herzen  wulint,  so  kauu  ]iier  [wcun  luiders  der  Passus  in 
den  Zuüanimenliiuig  gchürt,  iu  welch i-m  er  steht;  p.li')!,!!— (k"w,l  scheiut 
allerding^j  wieder  das  anntiain  dem  ti-ak-aaviliandha  eutgegenzusteheu, 
wie  es  überhaupt  hei  dieser  Uutersiichiiug  steileuweise  fürclitcrlicli  durch- 
einandergebt]  untnöglicli  die  äufsere  Uaut  vcrstandea  werden,  sondern 
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man  kann  dieses  Empfinden  der  minimalen  Seele  durch  den 
ganzen  Leib  aus  ihrer  Qualität  der  Geistigkeit  (caitanya-gu^a) 
erklären  (p.  655,10),  welche  hier  über  die  Hubstanz  hinaus- 
reicht, wie  wir  ja  auch  sonst  in  der  Erfahrung  selien,  daTs  die 
Qualität  weit«r  reicht  als  ihre  Substanz,  wenn  z.  li,  das  Licht 
eines  Edelsteins  oder  einer  Lampe,  die  sich  nur  an  einer  Stelle 
des  Zimmers  befinden,  sich  von  dort  aus  durch  das  ganze 
Zimmer  verbreitet  (p.  655,H),  oder  wenn  wir  den  Blumenduft 
riechen  auch  ohne  die  Blume  zu  berühren  (p.  656,9).  Und  so 
lelirt  auch  die  Schrift  von  der  Seele,  dafs  sie,  obgleich  mini- 
mal grofs  im  Herzen  wohnend,  vermöge  ihrer  Qualität  der 
Geistigkeit  den  Leib  „bis  zu  den  Ilaaren  und  Nägelu  hin" 
(Kaush.  4,20;  vgl.  Brih.  1,4,7)  durchdringt  (p.  658,1),  und  auch 
an  andern  Stellen  (Kaush.  3,6.  Brih. '2,1,17)  wird  die  Seele 
von  der  Erkenntnis  (prajiiä,  vijaänam),  mit  der  sie  den  Leib 
durchdringt,  unterschieden  (p.  658,4). 

3.    Die  Seele  ist  unendlich   grofs  (vibhu). 
Nach  2,3,29. 

Die  Seele  ist  nicht  entstanden  (Kap.  XXIII,1),  sondern 
beruht  nur  darauf^  dafs  das  höchste  Br.abman  in  die  Elemente 
eingegangen  ist  (S.  249);  hieraus  folgt  die  Identität  beider: 
die  individuelle  Seele  ist  nichts  anderes  als  das  höchste  Brah- 
man  selbst  (p.  658,11).  Ist  dem  so,  dann  mufs  die  Seele 
ebenso  grofs  wie  Brahnian  und  mithin  .all durchdringend  sein 
(p.  658,13),  wie  es  auch  die  Stelle  Bj-ih.  4,4,2Ü:  „wahrlich 
„dieses  grofse,  ungeborne  Selbst,  das  ist  unter  den  Lebens- 
„organcn  jener  aus  Ei'keimtnis  bestehende",  ausdrücklich  be- 
sagt (p.  659, 1).    Auf  die  Argiunente  des  Gegners  erwidern  wir: 

(Gegen  3.)  Wäre  die  Seele  minimal  grofs,  so  kijnnte  sie 
nicht  durch  den  ganzen  Ijeib  durch  empfinden.  Die  Verbin- 
dung  mit    dem   Gefi'iblssinn  (tvac)  geni'igt   nicht,    dieses    zu 


nur  das  ivac  genannte  Indriyam,  mittelB  dessen  das  Monas  und  durch 
dieses  die  Seele  Killte,  HitKC,  Lust,  Schmerz  u.  s.  w.  im  ganzen  Leihe 
empfindet.  Beim  Tode  geht  die  toae,  oder  genauer  die  teagvriUi  in  das 
Monas  ein  und  nimmt  wie  alle  Indritia's  an  der  Seeleuwaudcrung  teil. 
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erklären;  auch  der  Dorn,  in  den  man  getreten  liat,  ist  mit 
dem  ganzen  Gcfülilssinn  verbunden  (p.  ö59,5),  und  doch  spürt 
man  den  Schmolz  davon  nur  an  der  Fulssohle  und  nicht  im 
ffanzen  Leibe  (p,  059,6).  Dafs  die  Qualität  über  ihre  Sub- 
stanz hinausreiche,  geben  wir  nicht  zu:  die  Flamme  der  Lampe 
und  ihr  Schein  verhalten  Sich  nicht,  wie  Substanz  imd  Quali- 
tät, sondern  sind  beide  Feuersubstanz,  nur  dafs  ihre  Teilchen 
(arayava)  in  "der  Flamme  dichter  zusammen,  in  dem  aus- 
sti'ahlo.ndcn  Lichte  weiter  auseinander  gerückt  sind  (p.  656,5). 
Ebenso  beruht  ilic  Wahrnehmung  des  Geruches  darauf,  dal's 
feine  Atome  (paramänu)  von  den  Gegenständen,  ohne  deren 
Volumen  zu  vermindern  (p.  657,1),  nach  allen  Seiten  aus- 
strömen und  in  die  Nasenhohle  gelangen  (p.  657,4).  Will 
man  dies  nicht  gelten  lassen,  weil  die  Atome  nichts  sinnlich 
Wahrnehmbares  seien  (p.  657,5),  weil  man  nicht  die  Gegen- 
stände, sondern  deren  Geruch  rieche  (p.  657,6),  weil,  was  vom 
Gesichtssinne  vielleicht  gelte,  darum  noch  nieht  auf  den  Ge- 
ruchssinn übertragen  werden  dürfe  (p.  657,8),  —  so  mi'issen 
wir  doch  bestreiten,  dafs  der  Geruch  eine  blofse  Qualität  sei, 
weil  er  dann  nur  von  seiner  Substanz  aus  sich  verbreiten 
könnte  imd  «icht  von  andern  Substanzen  her,  auf  die  er  iiber- 
o-pcrniigen  (p.  669,10).  Dafs  nämlich  dem  so  ist,  bezeugt  der 
eue  Dvaipayana^  wenn  er  (Mahäbhäratam  12,8518)  sagt: 

„Es  schreiben  deu  Geruch  Unkund'ge  nur 
„Dem  Wasser  zu,  wo  sie  ihn  wahrgenommen; 
„Stets  zu  der  Erde  hin  fuiirl  seine  Spur, 
„Von  wo  in  Luft  und  Wasser  er  gekommen." 

!  es  somit  wahr,  dafs  die  Geistigkeit  der  Seele  den  gan- 
Jeib  durchdränge,  so  könnte  diese  nicht  minimal  grofs 
denn  die  Geistigkeit  vei'hält  sich  nicht  zu  ihr  wie  eine 
tat  zu  ihrer  Substanz,  sondern  macht  ihr  eigenstes  Wesen 
wie  Wärme  und  Licht  das  des  Feuers  (p.  660,3);  dafs 
die  Seele  so  grofs  sei  wie  der  Leib,  haben  wir  wider- 
sorait  bleibt  iibrig,  dafs  sie  nur  unendlich  grofs  sein  kann 
iO,5). 

iegen  2.)  Aber  wie  k-mn  dann  die  Seele  von  der  Schrift 
nu  bezeichnet  werden?  —   Hierauf  dient  zur  Antwort: 
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wei7  sie  im  Samsärastande  der  Kern  (sära)  der  Qualitäten  der 
Biiddlii  isi.^i^  Solche  Qualitäten  der  liiuldlii  sind:  "Liebp, 
Hals,  Lust,  Hclimcrz  u.  a.  w.  (p.  660,7).  Man  mnl's  nämlicli 
iintersclieidfin  die  Seele  aufser  dem  Sainsärastande,  wo  sie  nicht 
handelnd,  nicht  leidend,  ewig  frei  ist,  inid  die  Scnlc  im  Sam- 
särastande,  wo  sie  handelnd  und  leidend  nur  dadurch  wird, 
dafa  die  Qualitäten  des  Upüdhi  der  Buddln  auf  sie  übertragen 
werden  (p.  660,10).  In  dicaem  Stande  hat  die  Seele  den  Um- 
fang der  Buddhi  (p,  661,1),  ist  also  (nach  Qvet.  5,i))  so  groCs 
wie  der  zehntausendste  Teil  einer  Haaresspitze  (p.  661,4),  oder 
(nach  (^vet.  5,8)  so  grofs  wie  einer  Ahle  Spitze  (p.  661,11) 
und  wohnt,  wie  die  Buddhi,  im  Herzen  (p.  662,7).  Die  mi- 
nimale Gröfse  der  Seele  ist  somit  uneigeutlich  (aupacärika)  zu 
nehmen,  im  Sinne  der  höchsten  Realität  (paramartka)  ist  sie 
unendlich  grofs  (p.  661,7).  Dem  entsprechend  heifst  es  in  den 
Stellen,  auf  die  der  Gegner  sich  berief  (Qvet.  5,8—9): 

„Durch  Eigenschaft  der  Buddhi  und  des  Leibes 
„Grofs  einer  Ahle  Spitze  scheint  der  andre. 
„Spalt'  hundertmal  des  Haares  Spitze  und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 
„Das  wisse  als  der  Seele  Grörse,  und  sie  wird  zur  Unendlichkeit." 

Wenn  hingegen  Mund,  3,1,9  der  Seele  das  Beiwort  anu  (fein) 
gegeben  wird,  so  bedeutet  dies  entweder  nicht  ihre  Kleinlieit, 
sondern  die  Scliwierigkeit  ihrer  Ertceimtnis,  die  nicht  durch 
Sinn  es  Wahrnehmung,  sondern  nur  durch  die  Gnade  des  Wis- 
sens möglich  ist  (p.  661,13),  oder  es  ist  auch  hier  auf  die 
Upädhi''3  zu  beziehen. 

(Gegen  1.)  Ebenso  beziehen  sich  Auszug,  Hingehen  und 
Wiederkehr  der  Seele  nur  in  sofern  auf  dieselbe,  als  sie  mit 
den  UpädliVs  verbunden  und  somit  von  minimaler  Gröfse  ist 
(p.  Ii62,8);  wie  ja  auch  die  liÖchste  Seele  zum  Zwecke  der 
Verehrung  in  den  Sagund  mdyah  als  verbunden  mit  UpädliVs 
nnd  demzufolge  (CliÄnd.  3, 14,  übersetzt  S.  164)  als  „kleiner  als 
ein  Keiskorn  oder  Gei-atenkorn"  vorgestellt  wird  (p.  662,13). 

—  Die  Inkonsequenz  uusei'es  Autors,  wenn  er  zuerst  die 

"'  Unter  Buddhi  (Intcllclct)  ist  von  hier  bis  zum  Schlüsse  des  Ka- 
pitels das  Monas  zu  verstehen,  wie  sich  weiter  unten  ergeben  wird. 
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Mugliclikeit  eines  Empfindens  der  minimalen  Seele  durcli  den 
ganzen  Leib  bestreitet  und  hinterher  für  den  Samsärastand 
die  minimale  Gröl'se  der  Seele  selbst  ziigiebt,  liegt  offen  zu 
Tage.  Eine  Erklärung,  wie  die  Seele  im  Samsärastande  die 
Zustände  des  Leibes  empfindet,  läfst  sich  nur  aus  den  Grün- 
den, die  er  bestreitet,  entnehmen.  Zwar  sagt  er  p.  715,2: 
„die  genannten  Präna^s  [das  Manas  und  die  zehn  Indriyd's] 
„sind  als  minimal  (anu)  anzunehmen;  die  Minimalheit  aber 
„bedeutet  bei  ihnen  Subtilität  («aMisA»nj/öTO_)  und  Begrenztheit 
„(paricckeda),  nicht  Atomgrörse  (paramänu-tulyatvam),  weil 
„[bei  einer  solchen]  eine  den  ganzen  Leib  durchdringende 
„Wirkung  nicht  möglich  ist".  Aber  in  der  Stelle,  die  wir 
betrachtet  haben,  hat  er  die  Möglichkeit  der  leiblichen  Empfin- 
dung nicht  für  die  atomgrofse  (paramdnw-tvlya) ,  sondern  für 
die  minimale  (anu)  Seele  bestritten.  —  Freilich  laufen  dabei 
Gründe  und  Gegengrunde  in  einem  solchen  Gewirre  durcli- 
einander,  dafs  die  Annahme  einer  Fusion  vei'schiedener  Texte 
in  hohem  Grade  wahrscheinlich  wird. 


4.    Verbindung  der  Seele   mit  dem   Intellekte 

(huddhi). 
Nach  2,3,30-32. 

Die  höchste  Seele  wird  zur  individuellen  Seele,  wie  wir 
sahen,  dadurch,  dafs  sie  sich  mit  den  auf  dem  Nichtwissen 
beruhenden  Upudhi's,  und  zwar  speciell  mit  dem  Upiidhi  der 
Buddhi  verbindet,  worunter  hier,  wie  das  Folgende  zeigen 
wii'd,  dei-  Intellekt  mit  Ausschlufs  der  Sinnesorgane  (Indriya^a) 
einerseits,  der  „zuschauenden"  Seele  (Säh/iin)  anderseits,  also 
nichts  anderes  als  was  das  System  Manas  nennt,  zu  verstehen  ist. 

»)  Dauer  äiescr  Verbindung. 
Was  wird  ans  der  Seele,  wenn  sie  sich  von  der  Buddhi 
trennt?  Ist  diese  Trennung  ein  Übergehen  in  das  Nichtsein 
odei'  ein  Austreten  aus  dem  Samsära  (p.  663,3)?  —  Hierauf 
dient  zur  Antwort:  so  lange  nicht  durch  die  universelle  Er- 
kenntnis der  Sanisärastand  aufgehoben  wird,  so  lange  besteht 
auch  die  Verbindung,  und  so  lange  die  Verbindung  besteht, 
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Bo  lange  bestellt  die  iadividuelle  Seele  als  solche  (p.  663,8). 
Im  Sinne  der  höchsten  Realität  aber  besteht  sie  überhaupt 
nicht,  denn  es  giebt  aufser  dem  ewigen,  freien,  allwissenden 
Gott  kein  anderes  geistiges  Element  (p.  663,12),  wie  die  Schrift- 
stellen: „ee  giebt  aufser  ihm  kein  Sehendes"  (Brih.  3,8,11), 
„das  bist  du«  (Chänd.  6,8,7),  „ich  bin  Brahman"  (Brih.  1,4,10) 
beweisen.  Dafs  aber  die  Verbindung  der  Seele  mit  der  Buddhi 
auch  über  den  Tod  hinaus  und  bis  zur  Erlösung  fortbesteht, 
wird  erstens  von  der  Schrift  gelehrt,  wenn  sie  sagt  (Brih.  4,3,7, 
übersetzt  S.  203):  „Es  ist  unter  den  Lebensorganen  der  aus 
„Erkenntnis  bestehende,  in  dem  Herzen  innerlich  leuchtende 
„Geist.  Dieser  durchwandert,  derselbe  bleibend,  beide  Wel- 
„ten;  es  ist,  als  ob  er  sänne,  es  ist,  als  ob  er  schwankend 
„sich  bewegte;"  —  „aus  Erkenntnis  bestehend"  bedeutet  hier 
„aus  BuddLi  bestehend";  dafs  er,  derselbe  bleibend,  beide 
Welten  durchwandert,  beweist,  dafs  mit  dem  Tode  keine 
Trennung  von  der  Buddhi  stattiindet;  sein  Denken  und  sein 
Bewegen  ist  durch  das  Denken  und  Bewegen  der  Buddhi  be- 
dingt; darum  heifst  es:  „es  ist  als  ob  er  sänne,  —  sich  be- 
wegte"; an  sich  (svatasj  sinnt  er  nicht  und  bewegt  sich  nicht 
(p.  664,13).  —  Weiter  folgt  das  Portbestehen  der  Verbindung 
daraus,  dafs  dieselbe  auf  der  falschen  Erkenntnis  (•mithy&- 
jüänam)  beruht,  diese  aber  durch  kein  anderes  Mittel  als  die 
universelle  Erkenntnis  (samyag'jfiänam)  gehoben  worden  kann; 
darum  mufs  die  Verbindung  fortbestehen  bis  zum  Erwachen 
des  Bewul'stseins  der  Einheit  mit  Brahman  (p.  664,16),  denn 
nur  durch  dieses  Erwachen  kann  sie  gelöst  werden,  wie  auch 
die  Schrift  sagt  (^vet  3,8): 

„Den  grofsen  Oeiat  jenaeita  der  Dunkelheit 
„Wie  Sonnen  leuchtend  habe  ich  gesehen; 
„Wer  diesen  schaut,  dem  wird  Unsterblichkeit, 
„Nicht  giebt  ea  einen  andreo  Weg  zum  Gehen." 

b)  Potential ität  und  Aktualität  der  Verbindung, 

Aber  wie  steht  es  mit  dieser  Verbindung  im  Zustande  des 

Tiefschlafes  und  des  Todes,  bei  denen  nach  der  Sclirift  (Cliänd. 

6,8,  übersetzt  ö.  284)  ein  Eingehen  in  Brahman  stattfindet?  — 

Sie  ist  in  diesen  Zuständen  potentiell  (^aktt-ätmana)  vorbanden 
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junil  wird  durch  das  Erwachen  und  Geboreüwerden  ofEiebbu" 
(aktuell),  ebenso  wie  die  Zeuguogfikrnfl  schon  im  Kinde  keim- 
ftrtig  (atja-ätmahu)  vorfahuden  ist,  abei-  erst,  wenn  es  zum 
Mäune  geworden  ist,  ofifenUnr  wird  (p.  G65,8).  Ein  solches 
potentielles  Bestehen  mufs  angeuommen  werden,  weil  nichta 
ohne  seine  bestimmte  Ursache  entstehen  kann,  indem  saust 
alles  aus  allem  entstehen  würde  (p.  665, 13). 

c)  Notwondigkcit  eines  solchen  Terbiadcnden  Organcs. 
Der  in  Rede  stehende  Up&dhi  dei-  Seele,  —  ^inmg  man 
ihn  nun  Antahkaranam,  Manas,  Buddhi,  Vijfianam,  dttani  be- 
nennen, oder  auch,  wie  einige  thun,  zwischen  Mona»  und  Buddhi 
scheiden  und  jenem  die  Funktion  des  Zwcifelus,  dieser  die  des 
Entschliel'sens  beilegen"  (p.  606,7),  —  ist  unentbehrlich  als 
Bindeglied  zwischen  der  Seele  und  den  Sinnesorganen,  indem 
ohne  ein  solches  entweder,  falls  Seele  und  Sinne  zur  Erkennt- 
nis ausreichen,  ein  fortwährendes  Erkennen,  oder,  falls  sie 
nicht  ausreichen,  gar  kein  Eikeunen  statthaben  würde;  denn 
die  Seele  ist  unvciünderlicb ,  und  in  den  Sinnen  liegt  keiu 
Grund,  warum  sie  zu  einer  Zeit  wirken  und  dann  wieder  nicht 
wirken  sollten.  Man  mul's  somit  ein  Bindeglied  zwischen  bei- 
den annehmen,  durch  dessen  Aufmerken  (avadhänam)  und  Nicht- 
Aufmei-ken  die  Apperception  (upalabdhi)  und  Niclit-Apper- 
ceptiou  entstehent  dieses  Bindeglied  ist  das  ManoB  (der  Ver- 
stand). Darum  sagt  die  Schrift:  „ich  war  mit  meinem  Ver- 
stände anderawo,  darum  sah  ich  nicht,  hörte  ich  nicht"  und: 
„mit  dem  Verstände  sielit  man,  mit  dem  Verstände  hört  man" 
(Brih.  1,5,3);  als  Funktionen  des  Manas  aber  nennt  sie  (eben- 
daselbst): „Wunsch,  Entschlufs,  Zweifel,  Glaube,  Unglaube, 
„Beständigkeit,  Unbeständigkeit,  Scham,  Denken  und  Furcht" 
(p.  666,5—668,3). 
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1.   Vorbemerkung. 

Mehrfach  lafst  sich  bemerken,  wie  die  uns  geläufigen 
psychologischen  Probleme  in  der  indischen  Philosophie  in  an- 
derer Form  sich  wiederfinden.  Die  Frage  nach  der  Gröfse 
der  Seele  gab  uns  einige  Aufschlüsse  über  das  Verhältnis  der 
{Seele  zum  Leibe;  die  Frage,  wie  sich  die  Seele  zu  ihren  Tha- 
ten verhält,  birgt  in  sich  eine  Untersuchung  über  den  Willen. 
Wesentlich  ist  der  Seele,  wie  wir  sahen  (Kap.  XXIII,2),  das 
Erkennen,  jedoch  ein  Erkennen,  welches  im  Grunde  imaginär 
ist,  da  die  Inder,  wie  sich  noch  weiterhin  des  genaueren  zei- 
gen wird,  den  ganzen  Apparat  der  Erkenntnis  von  der  Seele 
absondern  und  zum  physischen  (d.  h.  auf  der  Avidyd  beruhen- 
den), zwar  an  der  Seelen  Wanderung  teilnehmenden,  aber  mit 
der  Erlösung  erlöschenden  Teile  des  Menschen  ziehen.  Wie 
steht  es  nun  anderseits  mit  dem  Wollen?  Haben  wir  in  ihm 
vielleicht  eine  ewige,  schlechthin  unabgaiigliche  Bestimmung 
der  Seele  zu  erkennen?  —  Die  Verneinung  dieser  Frage,  wie 
sie  im  Folgenden  sich  ergeben  wird,  mag  zunächst  befremdend 
sein  für  den,  der  sich  gewohnt  hat,  im  Willen  die  letzte  Wur- 
zel des  Daseins  zu  erkennen.  Jedoch  läuft  sie,  wie  sich  zei- 
gen wird,  eigentlich  darauf  hinaus,  dafs  neben  dem  Velle  auch 
noch  ein  anderer  Zustand  der  Seele,  nämlich  ein  NoUe  mög- 
lich ist;  und  es  macht  im  Grunde  keinen  grofsen  Unterschied, 
ob  man  diesen  für  uns  schlechthin   unfafsbaren  Zustand,  wie 
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wir,  durch  die  Negation  ftlles  Wollens,  oder,  wie  die  In- 
der, durch  ein,  wie  bemerkt,  itnagiiiäres  Erkennen  zu 
charakterisieren  vei'sucht,  welches,  wie  aus  der  Schilderung 
des  AMmayamdna  (Kap.  XI  1,4, f,  S.  209)  eraichtlich,  jene  Ne- 
gation des  Wollens  zur  Voraussetzung  hat. 


2.    Gründe  dafür,  dafs  die  Seele  wesentlich 

handelnd  (d.  i.  wollend)  sei. 

Nach  2,3,33-39. 

1.  Der  Schriftkanon  mit  seinen  Gehoten  und  Verboten 
setzt  voraus,  dafs  die  Seele  ein  handelndes  Wesen  sei,  indem 
er  ihr  eine  bestimmte  Richtimg  des  Handelns  vorzeichnet. 
Wäre  die  Seele  nicht  handelnd,  so  würden  diese  Vorschriften 
zwecklos  sein,  was  sich  nicht  annehmen  läfst  (p.  668,5). 

2.  Von  der  Seele  im  Zustande  des  Traumes  heilst  es 
(Brih.  4,3,12,  S.  204): 

„tlaat^rblich  schweift  sie  wo  es  ihr  beliehet." 

Dieses  setzt  voraus,  dafs  sie  eiu  handelndes  Wesen  sei 
(p.  669,4). 

3.  Auf  derselben  Voraussetzung  beruht  das  Nehmen,  wel- 
ches ihr  zugeschrieben  wird,  in  der  Stelle  (Brih.  2,1,17):  „Sie 
„nimmt  [im  Tiefschlafe]  die  Erkenntnis  jener  Lebensgeister 
„vermöge  ihrer  Erkenntnis  [in  sich  auf]"  (p.  669,8). 

4.  Es  heifst  Taitt.  2,5: 

„Erkenntnis  wirkt  das  Opfer,  wirkt  die  Werke  auch." 

Hier  ist  unter  der  Erkenntnis  (vijnänam)  die  Seele  zu  ver- 
stehen, nicht  die  Buddhi  (p.  670,5);  denn  dann  müfste  das 
Wort  „Erkenntnis"  im  Instrumentalis  stehen  (p.  670,7),  und 
es  müfste  heifsen:  „sie  (die  Seele)  wirkt  durch  die  Erkennt- 
nis das  Opfer  und  die  Werke".  —  Somit  ist  die  Seele  ein 
wirkendes  Wesen. 

Man  könnte  einwenden:  wenn  die  Seele  auch  unabhängig 
von  der  Buddhi  [ohne  die  Upädhi's,  also  ihrer  wahren,  eso- 
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terischeu  Natur  nach]  ein  wirkendes  Wesen  ist,  -warum  wirkt 
sie  dann  nicht,  da  sie  in  diesem  Zustande  frei  (svatantra)  ist, 
nur  das,  was  ihr  angenehm  und  ni\tzlich  ist?  Die  Krfahrung 
zeigt  ja  doch,  dala  sie  oft  das  Gegenteil  von  dem  was  ihr  gut 
ist  bewirkt  (p.  670,11).  —  Antwort':  auch  der  Wahrnehmung 
steht  die  Seele  frei  gegenüber  und  nimmt  doch  wahr,  was  ihr 
angenehm  und  nicht  angenehm  ist.  Ebenso  ist  es  beim  Han- 
deln (p.  670,16).  —  Aber  beim  Wahrnehmen  ist  sie  ja  doch 
durch  die  Ursachen  der  Wahrnehmung  beeintlufst  und  somit 
nicht  frei  (p.  671,1)!  —  Antwort:  Dem  ist  nicht  so!  Die 
Wahmehmungsursachen  bestimmen  nur  die  Objekte  der  Wahr- 
nehmung, nicht  aber  das  Wahrnehmen  der  Seele,  welche  darin 
zufolge  ihrer  Geistigkeit  frei  ist  [!  p.  671,2;  der  Unterschied 
von  Receptivität,  wie  sie  bei  der  Sinneswahrnehmung  und 
Spontaneität,  wie  sie  beim  Denken  und  Handeln  stattbat, 
wird  hierbei  völlig  übersehen;  wie  denn  auch  die  empirische 
Psychologie  für  beide  ein  gemeinsames  Vermögen,  das  Manas 
aufstellt].  Übrigens  ist  die  Seele  auch  beim  Handeln  nicht 
absolut  frei,  sondern  wird  bestimmt  durch  die  Unterschiede 
des  Raumes,  der  Zeit  und  der  Ursache  (de^a-käla-nimitta 
p.  671,4;  dieselbe  Formel:  p.  38,3.  40,2.  482,1.  579,5.  671,4. 
684,9.  775,2.3.4.  781,3.4.  1043^6.7.10.  1075,17.  1078,9.  1129,11); 
darum  aber  bleibt  sie  doch  handelnd,  ebenso  wie  der  Koch 
Koch  bleibt,  obgleich  er  Brennholz  und  Wasser  zur  Hülfe 
nimmt  (p;  671,5), 

5.  Besteht  ihr  darauf,  dafs  nicht  die  Seele,  sondern  die 
Buddhi  das  handelnde  ist,  nun  wohl,  so  wird  diese  aus  einem 
Werkzeuge  zum  Wirkenden;  dann  mufs  aber  auch  sie  das 
Objekt  des  Selbstbewufstseins  (<^ampratyaya)  sein,  ohne  wel- 
ches kein  Handeln  möglich  ist;  sie  rückt  in  die  Stelle  des 
Wirkenden,  bedarf  als  solches  eines  anderen  als  Werkzeuges, 
und  der  ganze  Streit  ist  um  den  Namen  (indem  ihr  Buddhi 
nennt  was  wir  Seele  nennen);  p.  671,9 — 672,7. 

6.  Auch  die  vom  Vedänta  geforderte  Meditation  der  höch- 
sten Seele  ist  nicht  möglich,  wenn  die  Seele  nicht  handelnd 
ist  (auch  sie  ist  eine  Handlung);  p.  672,12. 
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3.    I>ie  Seele  ist  von  Natur  aus  nicht  handelnd 
(wollend). 
Nach  2,3,40. 

Den  hier  in  Kede  stehenden  Abschnitt  —  einen  der  be- 
deutendeten  in  Qaükara'g  Werke  —  übersetzen  wir  wörtlich: 

(p.  673,3:)  „Das  Thätersein  kann  der  Seele  nicht  von 
„Natur  eigen  sein,  weil  dann  keine  Erlösung  möglich  wäre. 
„Denn  wäre  der  Seele  das  Thätersein  von  Natur  eigen,  so 
„gäbe  es  davon  keine  Befreiung,  wie  für  das  Feuer  keine  von 
„der  Hitze  "*,  ohne  Befreiung  vom  Thätersein  aber  ist  die 
„Erreichung  des  Zieles  des  Menschen  nicht  möglich,  denn 
„das  Thun  ist  seinem  Wesen  nach  ein  Leiden  (kartri- 
y,tvatya  duhkhar&patvät).'^ 

„Aber  läfst  sich  nicht  das  Ziel  des  Menschen  dadurch  er- 
„reichen,  dafs  man,  wenn  auch  die  Kraft  des  Thäterseins  fort- 
„besteht,  die  Wirkungen  des  Thäterseins  vermeidet,  indem 
„man  die  Veranlassungen  dazu  meidet,  sowie  beim  Feuer, 
„wenn  es  auch  die  Kraft  des  Brennens  besitzt,  die  Wirkung 
„des  Brennens  nicht  erfolgt,  wenn  man  ihm  das  Holz  ent- 
„zieht?  ~  Mit  nichten!  Denn  es  ist  unmöglich,  die  Ver- 
„anlassungen,  weil  auch  sie  durch  eine  kraftartige  Verbindung 
„verbunden  [d.  h.  wohl:  potentiell  vorhanden]  sind*'*,  gänz- 
„lich  zu  vermeiden." 

„Aber  ist  die  Erlösung  nicht  dadurch  zu  erreichen,  dafs 
„man  die  Mittel  (sädkaHam)  zu  derselben  in  Anwendung 
„bringt?  —  Nein!  weil,  was  auf  Mitteln  beruht,  nicht 
„ewig  ist." 

„Dazu  kommt,  dafs  die  Vollbringung  der  Erlösung  be- 
„zeichnet  wird  als  erfolgend  diu'cb  die  Belehrung  über  die 
„ewige,  reine,  weise  und  freie  [mit  Brahmaö  identische]  Seele, 


'"  Der  Widerspruch  gegeu  den  Schlufssatz  ve 
S.  121)  löst  Eich  dadurch,  dars  dort  von  der  Seele  i 
in  esoterischem  Sinne  die  Rede  ist. 

"*  p.  1)73,9:  mmiltänäm  api  ^kli'lakskanena  sambandhena  sambad- 
dhänäm  alj/anta-parihära-euambhavät;  vgl.  Anm.  65,  ä.  122;  die  Stelle, 
auf  welche  sie  sich  bezieht,  wird  wohl,  in  diesem  Sinne  zu  verstehen  sein. 
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^eine  Belehrung  über  die  Seele  ala  eine  so  beschaffene  aber 
„nicht  möglich  iöt,  wenn  ihr  das  Thätersein  von  Natur  aus 
„eigen  ist." 

„Folglich  beruht  das  ThÜtersein  der  Seele  nur  darauf,  dafs 
„ihr  die  Qualitäten  der  UpädkVs  übergeworfen  sind  (upädki- 
„dhai'ma-adhi/äeena),  und  nicht  auf  ihrer  eigenen  Natur." 

„Und  so  lehrt  es  die  Schrift,  wenn  sie  sagt  (Brih.  4,3,7, 
„S.  203):  «es  ist  iils  ob  sie  sänne,  es  ist  als  ob  sie  schwankend 
„sich  bewegten;  und  wenn  sie  in  der  Stelle  (Käfh,  3,4): 


.aussagt,  dafs  die  Seele  nur  durch  die  Verbindung  mit  den 
.Upädki's  in  den  specifischen  Zustand  des  Geniefserseins  und 
^[Thäterseins]  ijbergebt.  Denn  es  giebt,  nach  der  Ansicht 
pder  Urteilefähigen,  keinen  von  der  höchsten  Seele  verschie- 
pdenen,  « individuelle  Seele»  (Jwa)  genannten  Thäter  und  Ge- 
,niefser,  weil  die  Schrift  sagt:  «nicht  giebt  es  aiifser  ihm 
,eineQ  Sehenden»  u.  s,  w.  (Brih.  3,7,23,  übersetzt  S.  161,  vgl. 
,S.  144.  206).« 

„Aber  wenn  es  iiufser  derhöchsten  Seele  keine  mit  Geistig- 
,keit  begabte,  individuelle  Seele  giebt,  die  nach  Abzug  des 
(Aggregates  von  Buddhi  ii.  s.  w.  noch  bestünde,  so  folgt  doch, 
idafs  die  höchste  Seele  selbst  umwandernd,  handelnd  und  ge- 
pniefsend  ist?  —  O  nein!  Denn  Thätersein  und  Geniefsersein 
igründen  sich  auf  das  Nichtwissen.  Denn  so  lehrt  die  Schritt 
,(Brih.  4,5,15,  übersetzt  S.  188):  adenn  wo  eine  Zweiheit 
igleichsam  ist,  da  siebet  einer  den  andern»;  und  nachdem 
(Sie  in  diesen  Worten  gezeigt  hat,  wie  auf  dem  Standpunkte 
ides  Nichtwissens  das  Thätersein  und  Geniefsersein  bestehen, 
,so  verneint  sie  eben  dieses  Thätersein  und  Geniefsersein  für 
,den  Standpunkt  des  Wissens,  indem  sie  fortfahrt:  «wo  aber 
,einem  alles  zum  eigenen  Selbste  geworden  ist,  wie  sollte  er 
,da  irgend  wen  sehen?»  —  Ebenso  zeigt  die  Schrift  (Brih. 
,4,3,19,  übersetzt  S.  205),  wie  die  Seele  im  Traume  imd 
(Wachen,  zufolge  der  Berührung  (samparka)  mit  den  Upädki'a, 
,wie  ein  im  Lufträume  umherfliegender  Falke  ermüdet,  wie 
ghingegen  im  Tie&chlafe,  wo  sie  von  dem  erkenntnisartigen 
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„ Selbste .umschlimgeD  ist,  keine  Krmüdung  stattfindet:  «das 
„ist  die  Weeensform  desselben,  in  der  er  gestillten  Verlan- 
„gens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne  Verliingen  ist  und  von 
„Kummer  geschieden  o ;  und  weiterhin  zusammenfassend 
„(S.  206):  «dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist  sein  höch- 
„stes  Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses  ist  seine 
„höchste  Wonne».  —  Eben  dies  sagt  der  Lehrer  [Bädaräyana, 
„im  Sötram  unserer  Stelle]:  «und  wie  ein  Zimmermann  avf 
„beide  Art»,  wobei  «und»  soviel  bedeutet  wie  «aber»  [eine 
„Bemerkung,  die  möglicherweise  tiefgreifende  Dift'erenzen 
„zwischen  Bädaräyana  und  Ipaiikara  andeutet].  D.  h.:  man 
„muls  nicht  glauben,  dal's  das  Thätersein  der  Seele  ^on  Natur 
„eigen  sei,  wie  dem  Feuer  die  Hitze.  Vielmehr,  wie  im 
„Leben  ein  Zimmermann  mit  der  Axt  und  den  andern  Ge- 
„räten  in  der  Hand  thätig  ist  und  Schmerz  empfindet,  dann 
„aber  nach  Hause  geht,  die  Axt  und  sonstigen  Geräte  ab- 
„legt  und  in  seinem  natürlichen  Zustande,  feiernd  und  ohne 
„Arbeit  Lust  empfindet,  so  auch  ist  die  Seele,  so  lange  sie 
„mit  der  im  Nichtwissen  gegründeten  Zweiheit  behaftet  ist, 
„in  den  Zuständen  des  Traumes  und  des  Wachens  thätig  und 
„empfindet  Schmerz,  dann  aber  geht  sie,  um  die  Ermüdung 
„abzuwerfen,  in  sich  selbst,  in  die  höchste  Seele  ein,  ist  be- 
„fi"eit  von  dem  Komplexe  der  Werkzeuge  des  Wirkens  [der 
„Leiblichkeit],  ist  nicht  handelnd  und  empfindet  Lust  in  dem 
„Zustande  des  Tiefschlafes  und  ebenso  in  dem  Zustande  der 
„Erlösung,  wo  sie,  nachdem  die  Finsternis  des  Nichtwissens 
„durch  die  Fackel  des  Wissens  verscheucht  ist,  reine  (kevalaj 
„Seele,  feiernd  und  selig  ist.  Das  Gleichnis  vom  Zimmermann 
„ist  aber  folgendermafsen  aufzufassen:  der  Zimmermann  ist 
„bei  den  verschiedenen  Arbeiten  des  Zimmerns  u.  s.  w.  in 
„Hinsicht  anf  die  bestimmten  Werkzeuge,  Axt  u.  s.  w.,  Thäter, 
„mit  seinem  blofsen  Leibe  aber  Nichtthäter;  ebenso  ist  die 
„Seele  bei  allen  ihren  Bemühungen  in  Hinsicht  auf  die  Or- 
„gane,  Manas  u-  s.  w.,  Thäter,  mit  ihrem  eigenen  Selbste  aber 
„Nichtthäter.  Hingegen  hat  die  Seele  nicht,  wie  der  Zimmer- 
„mann,  Gliedmafsen,  mit  denen  sie,  wie  der  Zimmerniaiin 
„mit  den  Händen  die  Axt  u.  s.  w.,  so  die  Organe,  Manas  u.  ^  w. 
„ergriffe  oder  bei  Seite  legte  [denn  alle  diese  Organe  gehfören 
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„zu  den  üpddki's,  welche  der  Seele  nur  durch  das  Nicht- 
„  wiesen  beigelegt  werden]." 

An  diese  Stelle  schliefst  sich  eine  Widerlegung  der  im 
vorigen  Abschnitte  vorgebrachten  Gründe,  so  weit  durch  die- 
selben etwa  nicht  ein  anf  den  üpddki's  beruhendes,  sondern 
ein  der  Seele  von  Natur  eigenes  Thätersein  behauptet  werden 
sollte  (p.  673,1).  "Wir  gehen  dieselbe  kurz  in  der  Reihenfolge 
der  Nummern,  die  man  oben  (S.  340)  nachsehen  wolle,  durch. 

1.  Allerdings  setzt  der  Gesetzeskanon  der  Schrift  ein 
Thätersein  voraus,  jedoch  nicht  ein  von  Natur  eigenes,  son- 
dern nur  ein  solches,  welches  aus  dem  Nichtwissen  entspringt 
(p.  676,13). 

2.  Wenn  die  Seele  im  Traume  noch  Thüter  ist,  so  beruht 
dies  darauf,  dafs  sie  in  diesem  Zustande  noch  nicht  [wie  im 
Tiefschlafe]  völlig  frei  von  den  Upädki's  ist,  sofern  im  Traume 
zwar  die  Sinnesorgane  ruhen,  das  Monas  aber  in  Thatigkeit 
bleibt,  wie  denn  auch  die  Smriti  (Mahäbhäratam  12,9897)  sagt: 

„Wenn,  bei  der  Sinne  Ruhen,  nicht  ruhend  der  Verstand 
„Mit  Dillen  ist  beschäftigt,  das  wird  ein  Traum  genannt;" 

auch  ist  zu  bemerken,  dafs  das  Treiben  im  Traume  es  mit 
Erscheinungen  (v&sanä)  zu  thun  hat  und  nicht  im  vollen  Sinne 
real  ist  (p.  678,1). 

3.  Wenn  es  heilst,  die  Seele  nehme  vermittelst  der  Er- 
kenntnis die  Erkenntnis  in  sich  auf,  so  ist  hierin  kein  Thäter- 
sein der  von  ihren  Organen  abgelösten  Seele  zu  erkennen, 
sondern  nur  eine  Ausdrucksweise  wie:  »der  König  kämpfl 
vermittelst  der  Soldaten'',  wenn  gemeint  ist,  dafs  nur  die 
Soldaten  kämpfen  (p.  678,9).  Übrigens  ist  an  der  betreffenden 
Stelle  auch  nur  von  einem  zur-Kuhe-Kommen,  nicht  von  einer 
eigentlichen  Thatigkeit  die  Rede. 

4.  In  der  Stelle  Taitt.  2,5  ist  unter  der  „Erkenntnis" 
nicht  die  Seele,  sondern  die  Buddhi  zu  verstehen,  was  des 
weiten)  p.  679,3  —  680,1  aus  dem  Zusammenhang  der  Stelle 
erwiesen  wird.  —  Auf  die  Kontroverse  über  die  Freiheit  der 
Seele  beim  Wahrnehmen  und  Handeln  kommt  ^ankara  hier 
nicht  wieder  zurück. 
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5.  „Es  findet  durcbitus  keine  Vertauschung  der  Funktionen 
„der  Buddhi  statt,  wenn  wir  dus  Tbätersein  den  Organen 
„zuschreiben;  denn  alle  ürgiine  sind  bei  ihren  Funktionen 
„notwendigerweise  Thäter;  aber  das  Thäterseln  dieser  Organe 
„erfordert  noch  die  Apperception  (upalabd/ii) ,  und  diese 
„kommt  der  Seele  zu;  damit  ist  aber  kein  Thätersein  der- 
„selben  gesetzt,  weil  ihr  Wesen  eine  ewige  Apperception  ist 
^^(nitj/a-upalabdliisvarüpatval).  Das  Selbstbewufstsein  (ahafi' 
,^kära)  aber  geht  zwar  dem  Thätersein,  nicht  aber  der  Apper- 
„ception  voraus,  indem  auch  das  Selbstbewufstsein  appercipiert 
„wird."  [Nur  die  individuelle,  thätige  und  geniefsende,  Seele 
ist  einerseits  akaniartar  und  pratt/ayin,  anderseits  akam-pra- 
tyaya-'mtltaya^  p.  73,5;  die  upddMÄosü  Seele  ist  weder  das 
eine  noch  das  andere,  sondern  steht  dem  allem  abgelöst  als 
»äkghm^  als  reine  upalahdki  gegenüber;  vgl.  auch  Anm.  30, 
S.  56.] 

6.  Was  endlich  die  Meditation  (mmädki)  betrifft,  so  setzt 
dieselbe  allerdings  das  Thütersein  der  Seele  voraus,  jedoch 
nur  in  dem  Sinne  wie  die  übrigen,  unter  No.  1  besprochenen 
Vorschriften  des  Gesetzeskanons,  von  denen  sie  ein  Teil  ist 
(p.  680,8). 

4.    Freiheit  und  Unfreiheit  des  Willens, 

Nach  a,;i,4i-4a. 

Dafs  die  Seele  ihrem  metaphysischen  Wesen  nach  mit 
Gott  identisch  und  somit  wie  er  „ewig,  rein,  weise  und  frei" 
ist,  haben  wir  schon  wiederholt  gesehen.  Aber  wie  steht  es 
mit  der  Seele,  sofern  sie,  mit  den  Updfi/iVs  verbunden,  ein 
empirisches  Wesen  ist?  Ist  sie  in  diesem,  durch  das  Nicht- 
wissen bedingten,  aber  gleichwohl  von  Ewigkeit  her  bestehen- 
den, Zustande  frei  oder  unfreiV  —  Diese  Frage  tritt  in  imserm 
Systeme  in  der  Form  auf:  (p:  680,1Ü)  „ist  dieses  auf  dem 
.„Standpunkte  des  Nichtwissens  durch  die  Upädhi's  bedingte 
„Thätersein  der  Seele  von  Gott  (ifvara)  abhängig  oder  nicht 
„abhängig?"  — 

Im  Princip  der  ursprünglichen  Brahmanlehre  liegt  es,  dafs 
alles  Seiende,  und  somit  auch  die  Seele,  schlechthin  von  Gott 
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abhängig  ist,  woraus  folgt,  dafs  er  einerseits  die  Schicksale 
und  Leiden  der  Seele,  anderseits  über  auch  ihre  Thaten,  so 
wie  sie  sind,  mit  Notwendigkeit  veranlafst.  Die  philosophische 
Durchbildung  der  Vedäntalehre  hat  nach  der  einen  wie  nach 
der  andern  Seite  hin  dieses  Princip  durchbrochen,  indem  sie 
das  ThuD  sowohl  als  auch  das  Leiden  des  Menschen  auf  eine 
in  ihm  selbst  liegende  Ursache  zurückführt.  Ziwar  bleibt  bei- 
des nichtsdestoweniger  von  Gott  abhängig;  aber  nur  so,  wie 
das  Wachstum  der  Pflanzen  abhängig  ist  vom  Hegen,  welcher 
den  Samen  zur  Entwicklung  bringt,  nicht  aber  ihn  seiner 
Qualität  nach  bedingt.  Wir  sahen  bereits  wie  dieser  Same 
für  die  Leiden  und  Schicksale  des  Lebens  in  den  Werken 
des  vorigen  Lebenslaufes  liegt,  welche  ihre  Sühne  fordern 
(S.  301);  und  ganz  ebenso  werden  auch  die  Werke  jedes  Da- 
seins durch  die  Werke  des  frühern  Daseins  mit  Notwendig- 
keit bedingt,  —  in  welcher  Weise,  das  freilich  wird,  wie  alles 
Moralische,  nicht  deutlich  entwickelt.  Nach  p.  ll'Si  (übersetzt 
S.  121)  wären  die  Werke  das  Produkt  der  nimittd'a  oder  Mo- 
tive und  der  pn^ft,  Kraft,  d.  h.  des  Charaktere,  welcher  iui 
allgemeinen  in  der  (nur  durch  die  universelle  Erkenntnis  ver- 
nicbtharen)  Katuranl^e  des  Thäterseins  und  Geniefserseins 
besteht,  jedoch,  da  er  individuell  verschiedene  Werke  hervor- 
bringt, als  ein  in  jedem  Individuum  speciell  bestimmter  ge- 
dacht werden  mul's.  An  einen  solchen  angebornen,  durch  die 
Werke  des  irühern  Daseins  bedingten  Charakter  haben  wir 
zu  denken,  wenn  im  Folgenden  die  Seele  als  „verbunden  mit 
Fehlern  wie  Liebe  und  ilaiB'-^X^äga-dves/ta-ädi-doiha-prayaktah 
p.  681,3)  bezeichnet  wird,  und  wenn  als  der  Same,  aus  dem 
die  Werke  erwachsen,  „die  von  der  Seele  vollbrachte  Be- 
mühung im  Guten  und  BÖeeu^' .  (kritah  prayatno  ßvmtfa, 
dharma'OdharmaAakshanah)  hervortritt,  welche  eben  in  jener 
angebornen  Charakterbestimmtheit  aufgesummt  erscheint. 

Man  könnte  meinen,  sagt  ^ankara,  dafs  zur  Annahme 
eines  Einflusses  Gottes  auf  das  Thun  der  Menschen  kein 
Grund  vorliegt  (p.  681,2),  sofern  zum  Thätersein  die  Seele 
allein,  wie  sie  mit  den  Fehlern  wie  Liebe  und  Ilafe  verbunden 
und  mit  dem  Apparate  der  Organe  ausgerüstet  ist,  hinreicht 
(p.  681,3),   indem  diese,  sowie  der  Ochse  beim  Werke  des 
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Pflügens,  zum  Wirken  keiner  weiteren  Ursächlichkeit  bedürfen 
(p.  681,5).  Nur  aus  der  Gerechtigkeit  und  Ungerechtigkeit 
der  Wesen  gehen  ihre  Handlungen  hervor;  führt  man  diese 
letzteren  auf  Gott  zurück,  so  entsteht  akrita-ahhyagamak 
(p.  681,11,  vgl.  p.  798,12),  „ein  Eintreffen  von  [im  frühern 
Uehen]  nicht  Verschuldetem  "j  —  ein  Ausdruck,  der  zur  Mo- 
tivierung der  Leiden,  nicht  aber  zu  der  der  Thaten  am  Platze 
ist  und  zu  bevreisen  scheint,  dafs  unser  Denker  sich  den 
Unterschied  zwischen  beiden  nicht  zur  rechten  Klarheit  ge- 
bracht hat. 

Diesen  Einwendungen  gegenüber   erklärt  ^«"knra  (in  der 
8.  91  übersetzten  Stelle),  dafs  die  im  Nichtwissen  befangene 
Seele  in  ihrem  Thun  und  Leiden  (kartritvam  und  hhoHritvam) 
von    Gott    abhängig    sei ,    indem    durch    dessen    Bewilligung 
(anujüök)   der   Samsära,    durch    dessen  Gnade  (anugraha)  die 
Erlösung  erfolge  (p.  682,5).     Denn  wenn  aiich  die  Seele  mit 
den  Fehlern  wie  Liebe  u.  s.  w,  verbunden  und  mit  dem  Appa- 
rate ausgerüstet  sei,  so  sei  doch  bei  aller  Thätigkeit  Gott  die 
bewegende  Ursache,    denn    so   sage   die  Schrift  (Kaush.  3,8, 
S.  193):  „denn  er  allein  läfst  das  gute  Werk  thun  den,  welchen 
„er  aus  diesen  Welten  emporführen  will,  und  er  allein  läfst 
„das  böse  Werk  thun  den,  welchen  er  abwärts  führen  will."  — 
(p.  683,2:)  „Gott  macht  die  Seele  handeln,  jedoch,  indem 
er  dabei  Kücksicht  nimmt  auf  die  von   ihr  vollbrachte  An- 
strengung im  Guten  und  Bösen;   daher  die  erhobenen  Ein- 
würfe   nicht   zutreffen.     Das  von   den  Seelen  verübte  Gute 
und  Böse  ist  ungleich;   mit  ßücksicht  darauf  verteilt  Gott 
,auch  die  entsprechende  Frucht  in  ungleicher  Weise,  indem 
er,  wie  der  ßegen,  dabei   nur  die  bewirkende  Ursache  (ni- 
mittam)  ist.    Denn  wie  im  Leben  für  die  mancherlei  Büsche 
„und  Sträucher,  für  Reis,  Gerste  u.  s.  w,,  wie  sie,  jedes  aus 
seinem  Samen,  der  nicht  gemeinsam  ist,  entstehen,  die  ge- 
„meinsame  Ursache  der  Regen  ist,  indem  ohne  den  ßegen  die 
yerschiedenheit  derselben  an  Saft,  Blüte,  Frucht,  Blatt  u.  s.  w. 
,8ich  nicht  entwickeln   kann,  aber  auch  nicht  ohne   den  für 
Jede  Art  besondern  Samen,  —  so  verteilt  Gott,   indem   er 
,auf  die  vollbrachte  Bemühung  der  Seelen  Rücksicht  nimmt, 
,das   Gute   und  Böse  (gubha-a^ham)  unter  dieselben.  -~- 
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„Aber  kann  diese  RückBichtnahine  nuf  die  vollbrachte  Bo- 
^mühiing  der  Seele  mit  der  Abliängigkeü  alles  Thäterseins 
„von  Gott  zusainineu  bestehen?  —  Allerdings!  Denn  obgleich 
„das  Thäterseiu  von  Gott  abhängig  ist,  eo  handelt  (laroli) 
„doch  nur  die  Seele,  während  Gott  sie,  indem  sie  handelt, 
„handeln  macht  (kärayati);  und  wie  er  sie  jetzt  handeln  macht 
„mit  Rücksicht  auf  die  vormalige  Bemühung,  so  machte  er 
„sie  vormals  handeln  mit  Kücksicht  auf  eine  noch  frühere  Be- 
„ mühung;  denn  der  Saipsära  ist  ohne  Anfang." 
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1.    Zur  Orientierung. 

Vom  Standpunkte  des  Wissens  aus  betracLtet  ist  die 
Seele  das  Brahraan  selbst  und  mit  ihm  vollkommen  identisch 
(ananya).  Die  Vielheit  der  Seelen  ist  illusorisch;  jeder  ist 
das  ganze  ungeteilte  Urahman;  jeder  ist  als  dieses  unendlich, 
allgegenwärtig,  alldurch dringend,  ewig  und  unwandelbar,  all- 
mächtig und  allwissend,  ohne  alle  Unterschiede  und  Organe, 
weder  Tliäter  noch  Geniefser,  weder  sündigend  noch  leidend, 
seinem  Wesen  nach  reine  Geistigkeit  (caitanyam) ,  ein  organ- 
loses, objektloses,  müheloses,  reines  Erkennen.  Als  solche  ist 
die  Seele  in  uns  blofser  Zuschauer  (eakghin)^  welcher  hei  allem 
Erkennen,  als  innerster  Kern  desselben  gegenwärtig,  müfsig 
das  Welttreiben  und  seine  Illusionen  überschaut,  ohne  sich 
im  mindesten  in  dasselbe  zu  mischen:  sa,  yat  tatra  Hücit 
pafi/ati,  an-anräffatas  tena  bhavati;  asango  hi  ayam  puivahah 
(Brih.  4,3,16). 

Anders  stellt  sich  die  Sache  auf  dem  Standpunkte  des 
Nichtwissens.  Denn  gleichwie  der  Augenkranke  zwei  Monde 
sieht,  wo  in  Wirklichkeit  nur  einer  ist,  —  oder  wie  die  eine 
Sonne  im  Wasser  sich  in  tausend  Abbildern  spiegelt,  deren 
jedes  nicht  ein  Teil  der  Sonne,  sondern  diese  ganz,  in  Wahr- 
heit aber  ein  hlol'ses  Scheinbild  ohne  Realität  ist,  —  so  er- 
scheint dem  Nichtwisscndeu  an  Stelle  des  einen  zweitlosen 
Brahman,  welches  er  selber  ist,  eine  Vielheit,  bestehend  1)  aus 
einem  Gölte  (i^vara),  der  das  Amt  der  Vergeltung  übt,  2)  aus 
einer  Welt,   die    der  Schauplatz    dieser  Vergeltung  ist,    und 


by  Google 


XXVII.  Die  Organe  der  Seele.  351 

3)  aus  einer  bestimmten  Anzahl  individuell  begrenzter  Seelen, 
welche,  von  Ewigkeit  her  wandernd,  in  jedem  neuen  Dasem 
dit!  Vergeltung  für  die  Werke  des  vorhergehenden  Lebens 
erleiden,  indem,  zu  diesem  Zwecke,  nach  jedem  Tode  aus  dem 
Samen  des  Leibes,  mit  welchem  die  Seele  untrennbar  verbun- 
den bleibt,  eine  neue  Leiblichkeit,  genau  entspi'echend  dem 
Verdienste  und  der  Verschuldung  des  vorhergehenden  Lebens, 
hervorgeht,  und  dieses  immer  wieder  neu,  ohne  Aufhören  in 
Ewigkeit  hinein.  —  Zwar  sind  diese  Seelen  in  Wahrlieit  weder 
individuell,  noch  wandernd,  sondern  jede  von  ihnen  ist  der 
Atman,  aufser  dem  nichts  vorhanden  ist,  d.  h.  das  ganze  all- 
wissende und  allmächtige  Brahman  selbst.  Aber  die  Seele 
weifs  eben  nicht,  dafs  sie  es  ist,  weil  ihr  die  richtige  Erkennt- 
nis ihres  Selbstes  fehlt,  indem  ihre  eigene  Natur  vor  ihr  ver- 
borgen ist.  Was  diese  Selbsterkenntnis,  bei  welcher  die  Seele 
zugleich  erkennendes  Subjekt  und  erkanntes  Objekt  ist,  ver- 
hindert, das  ist  die  zwischen  die  Seele  als  Subjekt  und  Objekt 
trennend  hineintretende  Avidi/ä,  wobei  diese  bald  subjektiv  als 
mangelndes  Erkenntnisvermögen,  bald  objektiv  als  mangelnde 
Erkennbarkeit  charakterisiert  wird.  In  ersterm  Sinne  wird  die 
Seele  (S.  91)  mit  einem  Geblendeten  verglichen,  dessen  ge- 
schwundene Sehkraft  imr  durch  das  Heilmittel  der  Gnade 
wiederhergestellt  werden  kann;  in  objektivem  Sinne  sind  es 
die  UpädhVs,  durch  welche  die  gottliche  Natur  der  Seele  vei-- 
hüllt  und  gleichsam  latent  wird,  wie  das  Feuer,  wenn  es  im 
Holze  verborgen  schlummert: 

(p.  787,9:)  „Die  Allwissenheit  und  Allmacht  der  Seele  ist 
„verborgen  durch  die  Vefbindung  mit  dem  Leibe,  d.  h.  durch  die 
„Verbindung  mit  Leib,  Sinnen,  Manas,  Buddhi,  Aufsendingen 
„und  Empfindung.  Und  darüber  ist  dies  Gleichnis:  so  wie 
„das  Feuer  zwar  mit  Brennen  und  Ijeucbten  begabt  ist,  das 
„Brennen  und  Leuchten  aber  verborgen  sind,  wenn  das  Feuer 
„in  das  Holz  eingegangen,  oder  aucli  mit  Asche  iibei-deckt  ist, 
„ebenso  entsteht  durch  dio  Verbindung  der  Seele  mit  den 
„vom  Nichtwissen  aufgestellten,  aus  Name  und  Gestalt  ge- 
„  bildeten  Upädki'a,  wie  Leib  u.  s.  w,,  die  Verirrung,  sich  von 
„denselben  nicht  zu  unterscheiden,  und  diese  bewirkt  die  Ver- 
„hergung  der  Allwissenheit  und  Allmacht  der  Seele." 
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Diese,  die  Individuation  der  Stele  bedingenden  üp&dki'i 
aind  nun,  alles  in  allem  betrachtet,  folgende: 
.    I)  Der   grobe  Leib  (deha,  athula-fariram),   bestehend   aus 
den  Elementen;  ilm  wirft  die  Seele  mit  dem  Tode  ab. 
II)  Unter  dem,  was  die  Seele  auf  ihrer  "Wanderung  begleitet, 
unterscheiden  wir: 

A)  einen  wechselnden  Teil:  die  moralische  Bestimmtheit 
(karma-dfraya),  welche  nach  jedem  Leben  als  ein 
Neues,  früher  nicht  Dagewesenes  (apunam)  die 
Seele  geleitet,  und 

B)  einen  nicht  wechselnden  Teil,  mit  dem  sie  von  Ewig- 
keit her  bekleidet  war  und  es  bis  zur  Erlösung 
bleibt;  dieser  befafst: 

1)  den  feinen  Leib  (sühhma-fariram^  bhüta-afraya), 
bestehend  aus  „den  die  Samen  des  Leibes  bil- 
denden Feinteilen  der  Elemente"  (deha-vijdni 
bküta-B&kakmdni) ; 

2)  die  Lebensorgane,  Prdna's  (im  weitern  Sinne), 
d.  h.  Lebenshauche,  Lebensgeister  genannt.  Die- 
selben zerfallen  in  zwei  Klassen,  die  erste  um- 
fafst  die  Principien  dea  bewufsten,  die  zweite 
die  des  unbewiifsten  Lebens. 

a)  Das  System  des  bewufsten  Lebens  wird  ge- 
bildet durch: 

a)  fünf  Erkenntnisorgane  (buddki-indri- 
ydni):  Gesicht,  Gehör,  Geruch,  Ge- 
schmack, Gefühl; 

ß)  fünf  Thatorgane  (karma-indriyd^i),  die 
Funktionen  der  Bede,  der  Hände,  der 
Füfse ,  dea  Zeugungsorgans  und  des 
Anus  in  sich  befassend; 

•^)  das  Monas,  Centralorgan  des  bewufsten 
Lebens,  die  Erkenntnisorgime  und  That- 
organe beherrschend. 

b)  Das  System    des   unbewufaten  Lebens   be- 
steht aus  dem  Prdna  im  engern  Sinne,  ge- 
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nauer  Mukkya  Präna,  d.  li.  Hauptlebensodeoi 
genannt.     Dieser  wiederum  zerfällt  in  fünf 
einzelne  Präna's,  nämlich:  präna  (im  engsten 
Sinne),  apt'tna,  m/dna,  ndäna  imd  samäna, 
auf  dunen  die  Finiktionen  der   Respiration 
und  Nutrition,  sowie  aiieli  die  Verrichtung 
des  Sterbens  beruht. 
Über  den  feinen  Leib  (bhüta-üp-aya)  und  die  morali- 
sche  Bestimmtheit   (karma-u^aya)  werden    wir    bei    Be- 
trachtuHf^  der  Seelenwanderung  handeln;  hier   haben  wir  den 
psycliischen  Apparat,  bestehend  aus  den  Systemen  des  be- 
wufsten   und  unbewufsten  Lebensj   welchen    die  Seele  (etwa 
wie    eine   Schnecke    ihre   FfihlhiJrner)  beim    Leben    aus    sich 
heraussti'eckt  und  beim  Tode  in  sieh  hineinzieht,   nach  Mafs- 
gabe  des  Abschnittes  2,4,1—19  näher  ins  Auge  zu  fassen;  der 
gpeciellen  Untersuchung  geht  die  Frage  nach  Ursprung   und 
Wesen  der  Präna's,  d.  h.  des  ganzen  psychischen  Organismus, 
vorher, 

2.   Ursprung  und  Wesen  der  Lebensorgane  (präna). 

Unter  den  Lebensorganen  (^Präna'a  im  weitern  Sinne)  sind 
bei  der  gegenwärtigen  Frage  zu  verstehen:  die  fünf  That- 
sinne,  die  fünf  Erkenn tnissinne,  das  Manag  und  der  Mvkhya 
Präna  nebst  seinen  fünf  Verzweigimgen. 

Obgleich  dieser  Apparat  in  engster  und  (aufsei"  durch  die 
Erlösung)  nntrennbarer  Verbindung  mit  der  Seele  erscheint, 
so  gehört  er  doch  nicht  zu  ihr,  sondern  zu  dem  andern,  nicht 
seelenartigen  Teile  der  Natiir,  In  dem  Sehauspiele  der  Welt- 
eutfaltimg  gehört  er  nicht  dem  Schauspieler,  sondern  dem 
Bühnen-Invontare  an;  er  steht  somit  .luf  gleicher  Linie  mit  den 
Elementen  (Erde,  AN'asser,  Fener,  Luft,  Ätlier)  und  erscheint 
in  nächstem  Zusammenhange  mit  ihnen;  wollte  man  das  von 
uns  gebrauchte  Bild  noch  weiter  verfolgen,  so  könnte  man 
sagen:  die  Elemente  bilden  gleichsam  die  Scenerie  (Biihne' 
und  Coulissen),  die  Lebensorgane  die  Kostüme,  deren  sich  die 
Schauspieler  bedienen.  Im  übrigen  ist  die  Voi-stelluug  über 
die  Präna's  nicht  recht  klar  durchgebildet:   cinei-seits  sind  sie 
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die  unzertrennlichen  Begleiter  der  Seele  auf  ihren  Wanderun- 
gen und  somit  individuell  verteilt,  anderseits,  und  so  im  Fol- 
genden, erscheinen  sie  als  eine  komplexe  Masse,  aus  welcher 
die  Seele  ihre  Orgaue  bezieht,  ähnlich  wie  aus  der  analogen 
Masse  der  Elemente  ihren  Leib. 

Die  Frage  nach  Wesen  und  Ursprung  der  Präna's  wird 
zweimal  behandelt,  2,3,15  und  2,4,1—4,  ohne  dafs  wir  doch 
zu  bestimmten  Voi-stellimgen  gelangten;  an  der  erstem  Stelle 
(wie  wir  Kap.  XVn,3,  S.  255  bereits  sahen)  sehwankt  An- 
kara, ob  er  die  Präna's  aJs  wesensgleich  mit  den  Elementen 
oder  als  wesensverschieden  von  ihnen  betrachten  soll;  im  er- 
stem Falle,  meint  er,  miifeten  sie  (bei  der  zu  Anfang  jedes 
Kalpa  stattfindenden  Schöpfung)  zugleich  mit  den  Elementen, 
im  letztern  vor  oder  nach  ihnen  entstanden  sein;  jedenfalls 
stehe  fest,  dafs  sie,  ebenso  wie  die  Elemente,  aus  lirahman 
hervorgegangen  seien.  —  Nicht  viel  weiter  führt  uns  die  wort- 
reiche Behandlung,  die  er  an  der  andern  Stelle,  2,4,1-4,  un- 
serer Frage  angedeihen  lafst,  indem  der  wesentliche  Inhalt 
seiner  Ausführungen  sich  auf  Folgendes  beschränkt :  Es  fragt 
sich,  ob  die  Präna's  entstanden  oder  niclit  entstanden  seien 
(p.  701,6),  indem  für  beide  Annahmen  sich  Schriftstellen  an- 
führen lassen  (p.  701,7.  702,1);  doch  darf  man  darum  die  Ent- 
stehung der  Präna's  nicht  im  bildlichen  (gauna)  Sinne  fassen 
(p,  702,7),  vielmehr  sind  sie  so  gut  wie  die  übrige  Welt  aus 
Brahman  entspmngcn  (p.  703,11),  denn  so  lehrt  es  ausdrück- 
lich die  Schrift  (p.  704,7).  Wenn  anderseits  die  Schrift 
(patapathabr.  G,l,l,l)  sie  schon  vor  dem  Ursprünge  [der  Welt] 
dasein  läfst,  so  sind  sie  doch  darum  keine  absolute  Urnatur 
(müla-prakriti),  sondern  nur  eine  relative  (aväntara-prakriti)^ 
nämlich  in  Bezug  auf  das,  was  wieder  aus  ihnen  hervor- 
gegangen ist  (p.  706,6).  Mag  somit  ihre  Chänd,  6,6,5  (S.  283) 
gelehrte  Entstehung  aus  den  Elementen  wörtlich  oder  figür- 
lich zu  nehmen  sein  (p.  708,5),  jedenfalls  folgt  daraus,  dafs 
auch  sie,  wie  alles  andere,  aus  Biahman  entstanden  sind 
(p.  708,9). 

Damit  ist  aber  die  Frage  keineswegs  zur  Befriedigung 
erledigt.  Denn  die  Präna's  bestehen,  ebenso  wie  der  feine 
Leib,  der  ihr  Träger  ist,   so  lange,  wie  der  Saipeäi'a  besteht 
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(p.  1096,11),  und  begleiten  die  Seele  unzertrennlich,  selbst 
wenn  sie  in  einen  Pflanzenleib  wandern  sollte  (p.  1096, 14),  in 
welchem  Falle  sich  Manaa  und  Indriya's  naturlich  nicht  ent- 
falten können;  nun  besteht  der  Samsära,  wie  wir  Bcbon  oft 
sahen,  von  Ewigkeit  her;  sonach  mufs  auch  die  Seele  schon 
von  Ewigkeit  her  mit  dem  psychischen  Organismus  der  Präna's 
bekleidet  gewesen  sein.  Unserm  Autor  ist  es  überall  nur 
darum  zu  thiin,  dieses  ewige  Bestehen  der  individuellen  Seele 
und  ihres  psychischen  Apparates  mit  dem  Eingehen  in  und 
Entstehen  aus  Bratiman,  welches  die  Schrift  von  allem  Seien- 
den lehrt,  zusammenzureimen,  indem  er  die  Seele  und  ihre 
Organe  samenartig  (vija-ätmanä)  oder  potentiell  (^akti-dtmanä) 
in  Brabman  fortbestehen  läfst,  somit  das  Vergehen  und  Ent- 
stehen derselben  zu  einem  blofs  scheinbaren  macht;  —  aber 
diese  vedisch-apologetische  Frage  interessiert  uns  weit  weniger 
als  die  andere,  wie  sich  denn  die  mit  der  Seele  auswandernden 
und  ewig  bestehenden  Augen  und  Ohren,  Hände  und  Füfse 
u.  s.  w.  zu  den  materiellen,  mit  dem  Leibe  entstehenden  und 
vergehenden  Körperteilen,  die  diese  Namen  tragen,  verhal- 
ten? —  Einen  Fingerzeig  zur  Losung  dieser  Frage  giebt  luis 
^ankara,  wenn  er,  wie  wir  sehen  werden,  wiederholt  erklärt, 
dafa  nicht  das  Organ,  sondern  seine  Funktion  (vritH)  mit  der 
Seele  auswandert,  dafs  also,  weun  auch  die  Organe  des  Sehens 
und  Hörens,  Gehens  und  Greifens  mit  dem  Tode  dahinfallen, 
doch  die  Fähigkeit  (wir  mochten  sagen:  der  Wille)  zum  Se- 
hen, Hören,  Gehen,  Greifen  u.  s.  w.  mit  der  Seele  fortbesteht 
(vgl.  auch  die  Chändogya-Stelle  auf  S.  199).  "Weitere  Aiif- 
schlusse  vermissen  wir,  doch  läfst  sich  die  Lösung  der  Frage 
im  Sinne  des  Systems  nicht  verfehlen.  Als  grundlegend  ist 
dabei  die  Anschauung  zu  betrachten,  dafs  sich  die  Leiblichkeit 
zu  dem  psychischen  Komplexe  verhält  wie  die  entwickelte 
Pflanze  zu  ihrem  Samen.  Weil  alles  nur  aus  seinem  Samen 
entsteht,  deswegen  mufs  die  wandernde  Seele  aufser  den 
Präna's  auch  noch  den  Samen  des  groben  Leibes  in  Gestalt 
des  „feinen  Leibes",  den  wir  bei  der  Seeleu  Wanderung  näher 
kennen  lernen  werden,  mit  sich  führen.  Wie  der  materielle 
Leib  die  materiellen  Sinnesorgane  trägt,  so  ist  dieser  feine 
Leib    der   Träger  (ägrai/a)   der   psychischen    Organe-     Diese 
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müssen  somit,  ebenso  wie  er,  als  Samenkeime  vorgestellt  wer- 
den, welche  beim  Eintreten  in  die  materielle  Existenz  durch 
Ansetzen  homogener  Teilchen  (ß.  279)  aus  der  Gesamtmasse 
des  Präna-Materials  ganz  ebenso  zu  den  materiellen  Organen 
sioli  fortentwickeln,  wie  der  t'eiiilei bliche  Samen  aus  dem  Ma- 
teriale  der  Kiemente  zum  groben  Leibe  erwächst. 

3.   Das  System  des  bewul'sten  Lebens:  die  Organe 
der  Relation. 

Entsprechend  dem  anatomischen  Tliatbestande,  wonach  vom 
Gehirn,  als  dem  Centralorgan  des  bewnfsten  Lebens,  einer- 
seits die  sensibeln  Nerven  in  die  Sinnesorgane,  andei-seits  die 
motoi'ischen  Nerven  in  die  Muskeln  der  willkürlichen  Be- 
wegung verlaufen,  finden  wir  bei  den  Indem  ein  Central- 
vermögen,  das  Manas,  und  zwei  von  ilim  abhängige  Systeme, 
das  der  fünf  Erkenntnisorgane  (buddlii-iadHifcCa)  und  das  der 
fünf  Thatorgane  (km'via-indriiia^).  In  diesen  elf  Organen  ist 
nach  ^ankai'a  der  ganze  Komplex  des  bewufsten  Lebens  be- 
schlossen. —  Wie  viele  Präna's,  so  fragt  ei-,  haben  wir,  ab- 
gesehen vom  Mukhya  Pruna  (dem  Princip  des  inibewnfsten 
Lebens)  .anzunehmen  (p.  709,))?  Die  Zahl  derselben  wird  ver- 
schieden angegeben,  und  es  lassen  sich  Scliriftstellen  dafüi" 
allführen,  dafs  ihrer  sieben,  acht,  neun,  zehn,  elf,  zwölf  und 
dreizehn  seien  (p.  709,3-9),     Die  richtige  Zahl  aber  ist  elf. 

Zunächst  nämlich  giebt  es  fünf  Spaltimgen  der  Erkenntnis 
(buddbi-blieda)^  je  nachdem  das  Objekt  derselben  der  Ton, 
das  Betastete,  die  Gestalt,  der  Geschmack  oder  der  Geruch 
ist  [wegen  dieser  Reilienfolge  vgl.  Anm.  97,  S.  256];  ihnen 
entsprechen  die  fünf  Erkenntnisorgane  (p.  711,7).  Weiter 
giebt  es  fünf  Spaltimgen  des  Wirkens  (karma-bhedu)^  das 
Reden,  Greifen,  Gehen,  Entleeren  und  Zeugen;  diesen  dienen 
die  fünf  Thatorgjuie  (p.  711,9). 

Diesen  Anfsenorganen  [welche  an  die  Gegenwart  gebuuden 
sind]  stellt  entgegen  das  aiif  die  di'ei  Zeiten  [d.  i.  Vei-gangen- 
heit,  Gegenwart  und  Zukunft,  p.  723,9]  bezügliche  (p.  711,10) 
Innenorgan  (antahkarmiam)  oder  Monas  (beide  Ausdi'ucke  sind 
bei  Qankara  durchaus  Wechselbegriffe,  vgl.  711,4.  21,4.  666,5); 
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„durch  SpaltuDg  der  Funktionen  desselben  teilen  einige  es  in 
„Manas,  Buddhi,  Ahamkära,  Cittam'-'-  (p.  711,11);  —  „dieses 
„der  Seele  als  Upädhi  dienende  lunenorgan  wird  hier  und 
„dort  niclit-einheitlich  Manas,  Buddhi,  Vyüänam,  Cittam  be- 
„nannt;  einige  auch  spalten  seine  Funktionen  und  benennen 
„das  Vennögen  des  Überlegens  (sam^aya,  p,  340,6  vikalpa) 
,,  Monas,  das  des  Entscbeidens  (mfca)/a,  p.  340,7  adhijavasäya) 
^Buddhi'-'-  (p.  666,7).  Diese  verschiedenen  Auffassungen  er- 
wähnt Qiiiikara  ohne  sie  zu  widerlegen,  aber  auch  ohne  sie  zu 
benutzen;  für  ihn  giebt  es  nur  ein  Innenorgan,  das  Manas; 
und  uufli  die  Buddki  ist  ihm  nicht  ein  besonderes  Vermögen, 
sondern  bald  die  Thätigkeit  des  Erkennens,  bald  das  Erkenntnis- 
vermögen, der  Intellekt  im  allgemeinen  (wiewohl  sie  gelcgent- 
boh,  im  Anschlul's  an  Küth.  3,3,  neben  dem  Manas  erscheint, 
p.  638,11;  vgl.  263,8.  389,2.  265,6.  787,10.  1056,1).  — Ebenso 
ist  AhamkaTU  in  unserm  Systeme  kein  besonderes  Organ,  son- 
dern bedeutet  zunächst  „das  Wort  Ich"  (p.  157,5),  sodann, 
synonym  mit  A/tamprati/ai/a,  „die  Vorstellung  des  loh",  „das 
Selbstbewuistseiu"  (p.  672,1.2.  680,5.0),  dessen  01>jckt  (aham- 
pralyaija-vishaya)  die  individuelle  Seele  ist  (p.  73,5.  78,6.  672,1, 
wohingegen  p.  15,2  asmat-pratyai/a-vUkaya  auf  die  höchste 
Seele  geht);  als  Subjekt  der  Vorstellung  des  Ich  wird  bald 
die  individuelle  Seele  (^ahaiiikarfar  p,  73,5),  bald  das  Manas 
(ahampratißaißin  p.  21,5)  bezeichnet;  hingegen  ist  die  hÖehste 
Seele  nicht  Subjekt  des  Ahamkära,  weil  derselbe  ein  Thäter- 
sein  involviert,  vielmehr  ist,  wie  alles  andere,  so  aurh  der 
Ahamküra  (mitsamt  seinem  wahrnehmenden  Subjekte  imd  wahr- 
genommenen Objekte)  für  die  upiidhl-losc  Seele  bloCses  Objekt 
der  Wahrnehmung  (p.  680,6).    Vgl.  S.  340. 

Die  Notwendigkeit  der  Annahme  des  Manas  leitet,  wie  wir 
bereits  sahen  (S.  338),  ^aiikura  daraus  her,  dafs  die  Seele 
ihrem  Wesen  nju;h  ewiges  Erkeimen  ist,  in  den  Sinnesorganen 
aber  kein  Grund  für  ein  in  verschiedenen  Augenblicken  ver- 
schiedenes Verhalten  liegt,  so  tlafs  wir  [im  Wachen,  denn  von 
diesem  allein  ist  hier  die  Ilede]  entweder  gar  kein  Erkennen 
oder  ein  ununterbrochenes  Erkennen  haben  würden,  stünde 
nicht  zwischen  Seele  und  Sinnesorganen  <las  Manas^  „durch 
„dessen  Aufmerken  (aoadhänam)  und  Nicht -Aufinerken  die 


by  Google 


358       Dritter  Teil :   Psychologie  oder  die  Lehre  Ton  der  Seele. 

^Äpperception  (upalabdhi)  und  Nicht-Apperception  [der  Seele] 
„zu  Stande  kommen"  (p.  667,6), 

Als  Centralorgnn  der  Erkenutnisorgane  und  Thatorgane 
ist  das  Manag  einerseits  das,  was  wir  den  Verstand,  ander- 
seits was  wir  den  bewufsten  Willen  nennen.  Doch  werden 
die  Vorstellungen  über  dasselbe  nicht  näher  entwickelt.  Statt 
dessen  begnügt  sich  pankara  (p.  667,7,  vgl.  p.  21,4)  mit  einer 
Hinweisung  auf  die  unsystematischen  Aufschlüsse  der  Stelle 
Brib.  1,5,3:  „ich  war  anderswo  mit  dem  Verstände  (anyatra- 
„manas),  ich  sah  nicht,  ich  war  anderswo  mit  dem  Verstände, 
„ich  hörte  nicht,  so  sagt  man;  denn  nur  mit  dem  Verstände 
„sieht  man,  mit  dem  Verstände  hört  man^'^;  käma,  samkalpa, 
„vicikitaä,  ^raddhä,  ofraddkd,  dfiriti,  adkriti,  krc,  dht,  bki,  — 
„alles  das  ist  Manas;  darum,  auch  wenn  man  von  hinten  her 
„berührt  wird,  so  erkennet  man  es  durch  das  Manas^K  —  Die 
aufgezählten  Vermögen  werden  von  pankara  ad  Brih.  1,  c. 
erklärt  wie  folgt:  „kdma,  Begierde,  das  Verlangen  nach  Ge- 
„  schlechtsgenufs  u.  s.  w.;  sairikalpa,  Entscheidung,  die  Bestim- 
„mung  eines  vorgestellten  Objektes  durch  Unterschiede  wie 
„weifs,  schwarz  u.  s.w.;  vieihitaä,  der  Zweifel;  p-addkd,  Glaube, 
„das  Erkennen  des  Daseins  unsichtbarer  Objekte,  z.  B.  der 
„Götter,  an  den  Wirkungen;  agraddkä,  Unglaube,  das  ent- 
„ gegengesetzte  Erkennen;  dhriti, 'Festigkeit,  das  Sich-aufrecht- 
„Erhalten  bei  Müdigkeit  des  Leibes;  adhnti,  das  Gegenteil 
„davon;  hri,  die  Scham;  dhi,  die  Erkenntnis;  Mi,  die 
„Furcht." 

Die  genannten  Präna's  (Manas,  Buddki-indrtifd's,  Karma- 
indriya'a)  sind  minimal  (anu),  welches  bedeutet,  dafs  sie 
1)  fein  (siikxhma),  2)  begrenzt  (paricckinna),  nicht  dafs  sie 
atomgrofs  (paramänu-tulya)  sind,  „weil  in  diesem  Falle  die 
„Wirkung  der  Durchdringung  des  ganzen  Leibes  unmöglich 
„sein  würde"."*     Ihre  Feinheit  ergiebt  sich  daraus,  dafs  sie 

■"  Vgl.  Epicharmos  bei  Plut.  mor.  p.961A: 

NoCi  öpü  xml  iioO;  äxeüci,  TciXX«  KW9ä  ita\  TuqjXd. 
'"  p.  715,4;   obeu   hingegen  (S.  333  fg.)  wurde  die  Möglichkeit  der 
Durchwirkiing  des  ganzen  Leibes  oiclit  für  die  atomgrofse,  soDdern  für 
die  minimale  Seele  (die  im  Samsärastaade  die  Gröfse  der  Buddhi,  d.  h. 
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im  andern  Falle  (wenn  sie  sthüla,  grob  materiell  wäreD)  zur 
Zeit  des  Sterbens,  beim  Auszüge  der  Seele  aus  dem  Leibe, 
sowie  eine  Schlange,  die  aus  ihrem  Loche  schlüpft,  von  den 
Umstehenden  gesehen  werden  müfsten  (p.715,6);  begrenzt  aber, 
und  nicht  (wie  die  von  den  UpadhVs  freie  Seele)  unendlich 
grofs  müssen  sie  deswegen  sein,  weil  für  das  Unendlich grofse 
kein  Auszug,  Hingehen  und  Wiederkehren  möglich  sein  würde 
(p.  715,7).  „Behauptet  ihr,  dafs  auiih  Unendlichgrofses  seiner 
„  Funktion  (m-itti)  nach  an  einer  bestimmten  Stelle  des  Leibes 
„sein  könne,  so  ist  zu  bemerken,  dafs  die  Organe  [der  Seele] 
„überhaupt  nur  Funktionen  sind;  nämlich  die  Funktion,  oder 
„was  es  sonst  sein  mag,  welche  die  Wahrnehmung  vollbringt, 
„die  nennen  wir  Organ;  der  Streit  ist  daher  nur  um  den 
„Namen  und  die  Annahme  der  Allgegenwart  müfsig"  [nur 
nach  dem,  was  sie  im  Leibe  sind,  kommen  die  Präna's  in 
Betracht,  mag  man  sie  hier  Organe  nennen,  oder  auch  Funk- 
tionen und  als  deren  Träger  unendlichgrofse  Organe  hyposta- 
sieren].  —  Sonach  sind  die  Präna's  anzusehen  als  die  Funk- 
tionen oder  Fähigkeiten  des  Sehens,  Hörens,  Fühlens,  Greifens, 
Gehens  u.  s.  w,,  welche,  der  Seele  anhaftend,  beim  Tode  nicht 
mit  den  entsprechenden  Körperteilen  zu  nichte  werden,  son- 
dern dieselben  immer  neu  aus  sich,  wie  der  Same  die  Pflanze, 
erzeugen. 


4.    Das  System  des    unbewiifsten   Ijebens: 
Organe  der  Nutrition. 

Das  Princip  des  unbewufsten,  vegetativen  Lebens  ist  der 
Mukhya  I*räna,  ein  Ausdruck,  welcher  ursprünglich  den  „Odem 
im  Munde"  bedeutete  (so  Chänd.  l,'i,7,  wo  in  der  Parallel- 


dea  Manas  hat)  bestritten.  Sehen  wir  hiervon  ab  und  frageu,  wie  nach 
der  Konsequenz  des  Systeraes  die  wechselseitige  Wirkung  zwischen  der 
minimalen,  „einer  Ahle  läpitze  grorsen"  Keele  und  dem  Leibe  denn  schliefs- 
licb  zu  denken  ist,  so  dient  zur  Antwort,  daTs  sie  ohne  i^weifel  vermittelt 
wird  durch  die  Pränn's,  welche  zwischen  Seele  und  Leib  in  der  Mitte 
stehen;  wie  aber  die  Verbindung  dieser,  z.  Ü.  der  Sehfunktion  oder  Seh- 
kraft einerseits  mit  Manas  und  Seele,  anderseits  mit  dem  Auge,  zu  denken 
ist,  das  bleibt  unaufgehellt. 
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stelle  Bfih,  1,3,7  äaanyah  pränah  steht;  vgl.  Brih.  1,3,8),  in 
unaerm  Systeme  aber,  wo  der  Atmungsprocefo  nur  einea  Teil 
seiner  Aufgabe  ausmacht,  zu  der  Bedeutung  des  „Haupt- 
Lebensodems"  übergegangen  ist.  Seine  Priorität  über  die  an- 
dern Lebensorgane  bildet  ein  I^ieblingsthema  der  Upanishad'g; 
so  in  der  Parabel  vom  Wettstreite  der  Organe  (Brih.  6,1. 
Cbänd.  5,1;  vgl-  Kausb.  3,3.  Pra^na-Up.  2),  nach  welcher  die 
Organe:  Rede,  Auge,  Ohr,  Manas  u.  s.  w.,  der  Reibe  nach 
auswandern,  und,  als  die  Reihe  an  den  (Mvkhya)  Präna  kommt, 
seine  Unentbehrlichkeit  und  ihre  Abhängigkeit  von  ihm  innc 
werden.  Kine  Variation  desselben  Themas  ist  die  Erzählung 
von  dem  Streite  der  Götter  (d.  h.  der  Organe:  Geruchssinn, 
Auge,  Ohr,  Manas  imd  Miikbya  Präna)  gegen  die  Dämonen, 
welche  die  andern  Organe  mit  Übel  heimsuchen,  an  dem 
Präna  aber  wie  Erdschollen  an  einem  Steine  zerstieben 
(Brih.  1,3.   Chänd.  1,2). 

Mit  vielfachem  Bezüge  auf  diese  Erzählungen  fi'ihrt  ^aii- 
kara  (2,4,8-13)  aus,  wie  der  Mvkkya  Präna  allerdings  auch 
eine  Schöpfung  des  Brabman,  jedoch  unter  allen  Oi^anen  das 
älteste  und  edelste  ist.  Zwar,  sagt  er,  heifst  es  in  dem 
iVd«ad-ög(i/o-Liede  (^igv.  10,129,2): 

„Nicht  Tod  war  deiinalg,  nocl)  Uusterblichkeit, 
„Nicht  war  die  Nacht,  der  Tag  niclit  offenbar; 
„Es  liauchte  wiadlos  iu  Ursprüngliclikeit 
„Das  Eine,  aufser  dem  kein  andres  war;" 

aber  das,  welches  „hauchte",  ist  hier  nicht  der  Präna,  son- 
dern, wie  das  Beiwort  „windlos"  Iteweist,  die  höchste  Ursache 
(p.  716).  Somit  ist  also  auch  der  Präna  [in  dem  Sinne  wie 
die  andern  Organe,  d.  h.  aus  seinem  von  Ewigkeit  her  mit 
der  Seele  verbundenem  Samen]  entstanden,  aber  er  ist  unter 
den  Organen  das  älteste,  weil  er  seine  Funktion  schon  von 
dem  Momente  der  Injektion  des  Sperma  au  beginnt,  falls  die- 
ses überhaupt  in  der  Yoni  aufgeht  (p.  717,3),  während  die 
Funktionierung  der  andern  erst  durch  die  Entstehung  des 
Gehörganges  u.  s.  w.  möglich  wird  (p.  717,5);  und  ebenso  ist 
der  Präiia  der  I)c5te,  weil  die  andern  Organe  in  der  Parabel 
vom  Streit  der  Organe  ihm  gestehen:  „fürwahr,  ohne  ,dich 
können  wir  uicht  leben"  (p.  717,7),  .    . 
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Wie  ist  nun  dieser  Präna  beschaffen?  Zunächst  ist  er  nicht 
blofs  Wind,  wiewohl  dies  eine  Schriftetelie  (p.  717,10)  zu  be- 
sagen scheint,  indem  er  Chänd.  3,18,4  ausdrückhch  vom  Winde 
(Vdyti)  unterschieden  wird;  vielmehr  ist  er  ein  psychisches 
Analogon  der  (kosmischen)  Gottheit  des  Windes  (yayur  eva, 
adkyätmam  dpannah,  p-  719,8).  Weiter  ist  er  auch  nicht  als 
eine  blofse  Gesamtwirkung  der  Organe  (Manas  und  fnilHtfa'a) 
anzusehen,  wie  die  Tantrdntartya'B {p.7i7,l2, d.h. die Sänkki/a's) 
wollen,  wenn  es  bei  ihnen  heilst: 

„Gemeinschaftliche  Wirkuug  der  Oi^auc 

„Sind  diu  fünf  Winde,  Prina  an  der  Spitze'";" 

denn  wäre  er  dieses,  so  wiirdc  er  nicht  Muiid.  2, 1,3  noch  be- 
sonders neben  Manas  und  Indriya's  genannt  werden.  Aber 
konnte  er  nic^ht  das  gemeinschaftliche  Resultat  dv»  Wirkens 
diesei"  elf  Organe  sein,  indem  dieselben  das  Leben  des  Leibes 
etwa  so  hervorbrächten,  wie  elf  in  einen  Kiifig  gesperrte  Vo- 
gel, indem  sie  uufütegen,  diesen  mit  in  die  Höhe  heben?  "*  — 
Hierauf  ist  zu  entgegnen,  diifs  die  Organe  iiumoglicli  das 
Phänomen  des  Lebens  hervorbringen  können,  weil  dasselbe 
vom  Hören  u.  s.  w,  absolut  verschiedener  Art  ist  (p.  719,4). 
Vielmehr  liegt  in  dem  von  der  Schrift  gelehrten  Primate  des 
Präna,  dafs  die  iibrigen  Organe  sich  ihm  als  Qualitäten  (ffuna) 
unterordnen  [p.  719,6.12;  unbeschadet  ihrer  ursprünglichen 
Wesens  Verschiedenheit  von  ihm,  über  welche  untou]. 

Aber  darum  ist  der  I'rdna  doch  nicht,  wie  die  individuelle 
Seele,  der  Souverain  des  Leibes  (p.  719,12),  denn  wenn  er 
auch  allein  wach  bleibt,  während  die  Organe  s<^hhifen  (Brih. 
4,3,1-2,  S.  204),  nicht,  wie  sie,  vom  Tode  (der  Enniidung) 
gepackt  wird  (Brih.  1,5,21),  wenn  er  auch  der  „an  sich  Uaf- 
fer"  derselben   heilst,    indem   er  sie  im  Schlafe  in   sich  rafft 

"'  Dieser  von  ^aBkara  (p.  71H,a)  citierte  Vers  steht  iu  der  SAnkhya- 
Kdfikä  V.  iJO  uud  iu  deu  Sänkhi/a-sütra'& '2,31,  wohin  er  offenbar  aua  der 
Kärikä  herObergenoDinieu  ist,  wie  die  kOustliche  metrische  Form  (es  ist 
ein  vollständiger  ^ryii-Halbvers)  zur  ücuQge  beweist.  Weitere  Beispiele 
bei  Hall,  Säilkhya-Sära,  p.  V2. 

"^  p.  718,13;  auch  dieses  Bild  scheint  den  SäftJchi/a'i  aiizugehöreu ; 
wenigstens  äudet  es  sich,  wiewohl  entstellt,  hei  Gauda2iada  ad  Sänkhya- 
Kdr.  29,  ed.  Wilson  p.2(i,5. 
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(Chäad.  4,3,3,  S.  64),  und  eie  hütet,  nie  eine  Mutter  ihre 
Kiader  (Pra^na  2,13),  so  ist  er  doch  nur  der  oberste  Mio! ster 
der  Seele,  wie  Auge,  Ohr  u.  s.  w.  die  Diener  derselben  sind 
(p.  720,7).  Im  Übrigen  steht  er  mit  den  Orgauen  auf  gleicher 
Stufe  (p.  7Ü0,9),  ist  wie  sie  ein  Aggregat  [samfiata^  d.  h,  aus 
seinem  Snmen  durch  Ansetzen  von  Teilchen  aus  dem  Präna- 
Material  entstunden]  und  ein  Ungeist iges  (p.  7'20,11),  hat  aber 
nicht,  wie  sie,  ein  Objekt  (p.  721,1),  ist  nicht  neben  ihnen  als 
zwölftes  Organ  zu  zählen,  sondern  stützt,  ernährt  und  belebt 
den  ganzen  Leib,  wie  p.  722  aus  der  Parabel  vom  Wettstreite 
der  Organe  des  weitern  nachgewiesen  wird,  —  Hierzu  stimmt, 
dafs  der  Mukhyu  Pränu  p.  l(il,9  j)rajnä-sädhana-prana-antara- 
äp'ai/a  „die  Stütze  der  andern,  der  Erkenntnis  dienenden 
Präna's"  heifst,  und  dafs  als  seine  Aufgabe  p.  471,2  samiraiiam^ 
p.  378,6.  380,12.  732,6.  1090,10  pai-wpanda  bezeichnet  wird, 
welches  beides  die  Erregung,  Animierung,  Belebung  zu  be- 
deuten scheint. 

Als  belebendes  und  erhaltendes  Princip  des  Leibes  hat  der 
Mukhya  l'räna  fünf  Verzweigungen:  l'räna,  Apana,  Vi/äna, 
Udäna,  Samäna,  welche  vielfach  aufgezählt  (z.  B.  Brih.  1,5,3. 
3,9,26.  Chänd.  3,13.  5,18.  Prapna  3;  nur  die  drei  ersten: 
Brih.3,1, 10.  5,14,3.  Chänd.1,3,8;  vier:  Brili. 3,4,1)  und  teilweise 
sehr  verschieden  erklärt  werden.  Nach  (^ankara  (p.  723,1-4) 
ist  Prdna  das  Ausatmen  (ucchväsa),  Apana  das  Einatmen 
(nigväsa);  Vydna  ist  eine  Art  Verbindung  beider,  nämlich 
dasjenige,  was  das  Leben  unterhält,  wenn  man,  behufs  einer 
starken  Anstrengung  des  Körpers  den  Atem  anhält"^  [in  der 

'"  Diese  Krklärung  (^i^kara's  von  Prdna,  Äpäiia,  Vyäna  stützt  sich 
auf  Chäiul.  1,3,3-5  und  üttht  in  EinklaDg  mit  ^jtükara'a  Comraeatar  zu 
dieser  Stelle,  in  welchem  er  ausdrücklich  Präna  als  das  Ausatmen  (väjfum 
vahir  nihsärayati) ,  Apdna  als  das  Einatmen  (antar ,  äkarshati  vätptm) 
definiert.  Hingegen  erklärt  er,  sich  selbst  widersprechend,  ad  Chiind.  .S,  13,3 
und  ebenso  ad  Pra^na3,5  den  Apäna  als  müCra-purisha-ädi-apanaT/an, 
i.  h.  als  die  Sekretion.  Erstere  Auffassung  stimmt  zu  seiner  Erklärung  ad 
Brih.  3,^,ä,  dafs  der  Geruch  dem  Äpäna  zugesellt  sei,  letztere,  wie  es 
scheint,  zu  seineu  Worten  ad  Brih.  3,!»,2(),  sowie  auch  zur  Theorie  des 
Vedäntasära  §  05.  t-  Eine  VermitÜuug  liofse  sich  allenfalls  daraus  ge- 
winnen, dafs  das  Einatmen  für  die  Beförderung  deti  Inhaltes  der  Ein- 
geweide von  wesentlicher  Bedeutung  ist, 
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iadischen  Medizin  ist  Vyäna  das  Princip  der  Circulation  der 
Säfte  und  des  Blutes,  vgl.  das  Petersb.  W.  i.V.,  sowie  auch 
schon  Pra^na  3,6];  Samäna  ist  das  Princip  der  Verdauung; 
üdäna  endlich  ist  das  Vermögen,  welches  beim  Tode  den 
Auszug  der  Seele  aus  dem  Leibe  bewerkstelligt.  —  So  sehen 
wir  die  Inder  unserer  Dreiteilung  des  vegetativen  Systems  in 
Exspiration,  Circulatioo  und  Digestion  schon  ziemlich  nahe 
kommen. 

Seiner  quantitativen  Beschaäenlieit  nach  ist  der  Mukhya 
Pfäna  minimal  (anu),  welches  auch  hier  wieder  bedeutet,  nicht 
dafs  er  atomgrofs  ist,  indem  er  mit  seinen  fünf  Funktionen 
den  ganzen  Leib  diirchwaltet  (p.  724,3),  sondern  dafs  er 
1)  nicht  grob  ist,  weil  er  beim  Auszüge  der  Seele  nicht  wahr- 
genommen wird  (p.  724,4),  und  2)  nicht  unendlich  grofs,  weil 
sonst  Ausziehen,  Hingehen  und  Wiederkommen  nicht  möglich 
wären  (p.  724,5),  und  wenn  er  (Brih.  1,3,22)  „so  grofs  wie 
„eine  Termite,  wie  eine  Mücke,  wie  ein  Eletlint,  wie  diese 
„drei  Welten,  wie  alles  was  ist"  genannt  wird,  so  ist  dies  in 
kosmologischem  Sinne  von  Iliranyagarhha  (einer  mythologi- 
schen Personifikation  des  Brahman,  vgl.  Anm.  41),  nicht  in 
psychologischem  Sinne  zu  verstehen,  in  welchem  er,  wie  die 
Worte:  „so  grofs  wie  eine  Termite"  u.  s.  w,,  zeigen,  einen 
je  nach  der  Gröfse  der  einzelnen  Geschöpfe  beschränkten 
Umfang  hat  (p.  724,10;  aus  dem  Ausdrucke:  der  prdna  sei 
pratiprdni-vartin,  darf  wohl  entnommen  werden,  dafs  er  mit 
seinen  fünf  Verzweigungen  den  jedesmaligen  Leib  ganz  aus- 
füllt). 

5.    Verhältnis  der  Systeme  des   bewufsten  und 

unbewufsten   Lebens  zu  einander. 

Nach  2,4,17-19. 

Es  fragt  sich,  ob  die  übrigen  Präna's  (das  Monas  und  die 
zehn  Indriya's)  blofse  Funktionen  des  Mtikkya  Prdna  oder 
verschieden  geartete  Wesenheiten  sind  (p.  729,3).  Man  konnte 
das  Erstere  meinen,  weil  es  (Brih.  1,5,21)  heilst:  „sie  wurden 
alle  zu  seiner  Natur",  und  weil  auch  sie  den  Namen  Pi'dna 
tragen  (p,  729,5).     Aber  dem  ist  nicht  so:   sie  sind  besondere 
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Wesenheiten,  wie  schoD  daraus  folgt,  dafs  sie  den  besondem 
Mftmen  Indriyam  führen;  zwar  erwähnt  die  priiti  (Mund, 2,1,3) 
das  Manas  neben  den  Indriya^s,  aber  die  Sniriti  (Manu  2,89) 
zählt  elf  Indni/ä's  auf,  indem  sie  das  Atanae  mit  darunter  be- 
greift, was  beim  Präna  nie  der  Fall  ist  (p.  7;K)).  Der  Gegen- 
satz zeigt  sich  auch  darin,  ddfs  bei  dem  Streite  der  Götter 
und  Dämonen  (Bnh.  1,3.  Chänd.  1,2)  alle  andern  überwältigt 
werden,  nur  der  Präna  nicht  (p.  730,12), 

Die  Verschiedenheit  beider  besteht  in  Folgendem:  1)  wenn 
alle  andern  schlafen,  so  ist  der  Präna  doch  wach;  2)  alle, 
aufser  ihm,  unterliegen  dem  Tode,  Brih.  1,E},^1,  worunter  hier 
die  Müdigkeit  zu  verstehen  ist  (p.  732,2);  3)  der  Präna,  nicht 
die  Indriya's,  bedingt  durch  sein  Bleiben  den  Fortbestand, 
durch  seinen  Auszug  den  Dahinfall  des  Leibes;  4)  alle  In- 
dni/a"«  sind  auf  Objekte  gerichtet  [sind  Organe  der  Uehition], 
der  Präna  nicht;  5)  dafs  „sie  zu  seiner  Natur  wurden" 
(Brih.  1,5,21)  bedeutet,  dafs  die  Indrii/a's  vom  Präna  ab- 
hängig sind,  in  sofern  er  ihre  Erregnng  (parispanda)  bewirkt, 
daher  sie  auch  in  übertragenem  Sinne  seinen  Namen  (präna) 
fiihren  (p.  731,8—732,11), 

6.    Die  Mitwirkung  der  Götter. 
Nach  2,i,U-l{;. 

Die  allgemeine  Tendenz  der  Inder,  kosmische  und  psychi- 
sche Potenzen  in  Parallele  zu  stellen,  zeigt  sich  auch  darin, 
dafs  die  einzelnen  Jjebensorgane  in  Beziehung  zu  entsprechen- 
den, als  Götter  vorgestellten  Natu rel erneuten  geliracht  werden. 
So  werden  Brih.  1,3,11  die  Organe,  naehdem  der  Präna  im 
Kampfe  gegen  die  Dämonen  das  Böse,  den  Tod  von  ihnen 
abgewehrt  hat,  „über  den  Tod  hinausgeführt";  hierbei  wird 
die  Rede  zum  Feuer  nnd  leuchtet,  der  Odem  zum  Winde  und 
reinigt,  das  Auge  zur  Sonne  und  brennt,  das  Ohr  zu  den 
Polen,  das  Manas  zum  Monde  und  glänzt.  —  Anderseits  heifst 
es  Alt.  1,2,4  von  den  aus  dem  Urmenschen  entstandenen  imd, 
nach  einem  Standort  verlangend,  in  den  Menschen  fahi-enden 
Göttern:  „djxs  Feuer  ging  als  Rede  ein  in  den  Mimd,  der 
„Wind  als  Odem   in  die  Nase,  die  Sonne  als  Gesicht  in  die 
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„Augen,  di(!  Pole  gingen  als  Gehör  ein  in  die  Ohren,  die 
„Kräuter  und  Bäume  als  Ilmire  in  die  Haut,  der  Mond  ging 
„als  Manns  ein  in  das  Herz,  der  Tod  als  Apäna  in  den  Nabel, 
„das  Wasser  als  Samen  iii  das  Zeugungsorgan".  —  Dem  ent- 
sprechend gehen  nach  ISrih.  3,2,13  beim  Tode  des  Menschen 
die  Rede  zum  Feuer,  der  Odem  zum  Winde,  das  Auge  zur 
Sonne,  das  Manas  zum  Monde,  das  Ühr  zu  den  Polen,  der 
Leib  zur  Erde,  die  Seele  zum  Äther  [im  Herzen],  die  Leibes- 
haare zu  den  Kräutern,  die  Kopfhaare  zu  den  Bäumen,  lilut 
und  Samen  zum  Wasser.  — 

An  diese  Stellen  lehnt  sich  die  Theorie  des  Vedänta  von 
der  Vorstehe rschaft  (ad/iis/ithätHtnam)  der  Götter  über  die 
Organe.  Die  Lehensorgane,  so  entwickelt  ^^lankara  p.  725-726 
mit  Berufung  auf  die  angeführten  Schrifttexte,  können  nur 
wirken,  sofern  sie  von  den  entsprechenden  Göttern  regiei-t 
werden ;  aus  eigener  Machtvollkommenheit  können  sie  es  nicht, 
wenn  sie  auch  mit  dem  zu  ihren  Wirkungen  erforderlichen 
Kraftvermögen  .ausgerüstet  sind  (p,  726,14),  ebenso  wie  ein 
Wagen,  obgleich  er  kraft  vermögend  {(.akla)  ist,  um  sich  be- 
wegen zu  können,  noch  des  Ochsen  bedarf  (p.  727,1).  Der 
letztere  Vergleich  weist  darauf  hin,  dafs  man  sich  den  die 
Seele  umgebenden  Apparat  der  Organe  als  einen  an  sich  toten 
Mechanismus  vorstellt,  der  noch  eines  besondem  Princips  der 
Bewegung  bedarf.  Als  solches  kann  die  Seele  nicht  verwendet 
werden,  weil  sie  an  sich  unthätig  ist  und  durch  die  Upädhi's 
(d.  h.  die  Organe)  erst  zum  Thäter  (kartar)  wird;  daher  das 
Wirken  der  Organe  teils  auf  den  „innem  Lenker"  (S,  160), 
d.  h.  auf  das  (exoterisehe)  Brahman,  teils,  wie  hier,  auf  die 
im  übrigen  als  emeritt  dastehenden  Götter  zurückgeführt  wird. 
Doch  ist  ihre  Holle  eine  blofs  subsidiäre:  an  dem  (Jeniefsen 
und  Leiden  nelnnen  sie  nicht  teil;  dies  bleibt  allein  der  mit 
Gutetn  und  Jtösem,  mit  Lust  und  Leid  behafteten  individuel- 
len, Seele  vorbehalten  (p.  728,3).  Beim  Tode  ziehen  die  Göt- 
ter ihre  Mithülfe  zumck;  nur  dies  bedeutet  die  oben  erwähnte 
Knckkehr  der  Rede  in  das  Feuer  u.  s.  w.  (p,  745,8);  indes 
die  Organe  selbst,  der  Priiita  sowohl  wie  das  Manas  und  die 
ladHjja'ii^  mit  der  Seele  ausziehen  und  dieselbe  auf  allen  ihren 
Wanderungen  begleiten  (p.  728,7). 
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7.   Rückblick. 

Nachdem  die  Inder  schon  früh  zu  der  Erkenntnis  gelangt 
waren,  dafa  der  Schlüssel  zum  AVelträtsel  nirgendwo  anders 
als  in  dem  eigenen  Selbste  (Atmaii)  zu  suchen  sei,  so  fragte 
sich  weiter,  welchen  Teil  unseres  Ich  man  als  den  deutlichsten 
Ausdruck  des  Ausichscienden  anzusehen  habe:  das  unbe- 
wnfste  Leben,  welches  in  Wachen  und  Schlaf  unermüdlich 
weiter  geht,  oder  das  hewuCste  Leben,  in  dessen  Über- 
gewicht der  Vorzug  des  Menschen  vor  den  übrigen  Geschöpfen 
liegt?  —  Wie  uns  scheint,  hat  man  beide  Wege  betreten, 
und  zwar  in  älterer  Zeit  vorwiegend  den  erstem,  indem  man 
den  Präna  (Odem,  Leben)  mit  Brahman  identificierte  und 
demgemäfs  im  Tiefschlafe  (wo  nach  ^atapathabr.  10,3,3,6  alle 
Organe  in  das  Leben  eintauchen)  einen  Eingang  in  das  Brak' 
man  erkannte;  im  weitern  Verlaufe  hätte  man  sich  dann  dazu 
hingeneigt,  den  Atman  vielmehr  in  dorn,  was  Subjekt  des 
Erkennens  in  uns  ist,  zu  finden  und  ihn  sonach  als  drashtar 
(Brih.  3,7,23.  3,8,11),  prajnä-ätman  (Kaush.  3),  prujna  ätman 
(Bj-ih.  4,3,21.  35),  prajn&na-ghana  (Brih.  4,5,13)  u.  s.  w.  zu 
charakterisieren,  das  Eingehen  zu  Brahman  im  Tiefschlafe  aber 
als  ein  unbewufstes,  weil  objektloses  Erkennen  (Brih.  4,3,23) 
oder  auch  als  ein  phantastisches  Emporsteigen  zum  höchsten 
Lichte  (Chänd.  8,12,3)  anzufassen;  eine  Polemik  der  Jüngern 
Richtung  gegen  die  ältere  würde  Chänd.  7,  ein  Versuch  beide 
zu  versöhnen  Kaush.  3  sein;  bis  man  dann  endlich  bei  dem 
extremen  Intellektualismus  des  Vedäntasystemes  angelangt 
wäre,  für  welchen  Brahman  reiue  Geistigkeit  (caitanyam)  ist, 
während  der  Präna  in  Gestalt  des  Mukliya  Präna  zn  einem 
blofsen   üpäd/n  der  Seele  herabsinkt. 

Diese  Auffassung,  welche  wir  für  jetzt  nur  als  Vermutung 
hinstellen  können,  würde  unter  anderm  auch  die  eigentümliche 
Stellung  des  Mvkhya  Präi}a  im  Systeme  erklären,  welches  ihm 
einerseits  den  Primat  vor  allen  übrigen  Upädhi's  beläfst, 
anderseits  die  Seele  nicht  sowohl  mit  ihm  als  vielmehr  mit 
dem  (von  ihm  abhängigen)  Manas  verkniipft.  Denn  wahrend 
der  Mukhya  Präna,  der  GrÖfse  des  jedesmaligen  Leibes  sieh 
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anpaesend  (S.  363),  in  seinen  fünf  Verzweigungen  alle  Körper- 
teile durchdringt,  so  ist  die  Seele  im  Samsärastande  „der  Kern 
(die  Quintessenz)  der  Qualitäten  der  Iluddlii"  (S.  335),  d.  li. 
des  Monas,  ist  wie  dieses  „einer  Ahle  Hpitze  grofs"  und  wohnt 
in  Quasi-Identität  mit  ilim  im  Herzen,  von  wo  aus  das  Monas 
die  Indriya^s  als  seine  Fühlhörner  (Erkenntnisorgane)  nnd 
Vollstrecker  seiner  Befehle  (Thatorgane)  durch  den  ganzen 
Leib  sendet.  Im  Tiefscldafe  schlüpfen,  wie  wir  sehen  wei-den, 
die  IndHya^s  in  die  Adern,  gehen  dadurch  in  den  Mukhyu 
Prüna  ein  und  kommen,  ebenso  wie  das  Manaa,  in  demselben 
zur  Kühe,  während  die  Seele,  mit  Braliman  vereinigt,  im  Äther 
des  Herzens  weilt.  Dieses  Ruhe-haben  der  Seele  von  den 
Upädhi'e  (xipädhir-upa^ama)  wird  bedingt  durch  den  Stillstand 
der  Indriya^s  und  des  ManaSy  nicht  aber  des  Mukhya  Präna^ 
dessen  Thätigkeit  im  Schlafe  wie  im  Wachen  weiter  geht; 
hieran  wii'd  deutlich,  wie  locker  das  Band  zwischen  ihm  und 
der  Seele  ist;  seine  Ruhe  ist  nicht  erforderlich,  damit  die 
Seele  zur  Kühe  komme,  seine  Verrichtungen  sind  auf  die  Zu- 
stände derselben  ohne  Einflufs.  Vielmehr  erscheint  er  im 
Leben  des  Organismus  als  der  der  Seele  entgegengesetzte  Pol, 
als  der  Sammelherd  der  Upäd/tVs  und  somit  als  der  Central- 
punkt  alles  dessen,  was  die  Seele  zur  individuellen  Seele 
macht  und  ihre  ursprüngliche  Gottwesenheit  verdunkelt.  Zwar 
ist  der  Mukhya  Präno  nicht  wie  Monas  und  Indnya's  Diener 
der  Seele,  sondern  ihr  Minister  (mantrin  p.  720,7);  jedoch  ein 
Minister,  mit  dem  sein  Souverain  nicht  auf  dem  besten  Fufse 
lebt,  dem  er  die  Sorge  um  das  Wohl  des  Landes  anheimstellt, 
indessen  Serenissimus  es  vorzieht,  auf  dem  Schlosse  eines  ihm 
sympathischeren  Günstlings  (des  Monas)  zu  residieren,  der 
übrigens  dem  Minister  untergeben  ist;  —  Verhältnisse,  wie 
sie  im  Laufe  der  Staatsentwicklung  vorkommen  mögen,  ge- 
wils  aber  nirgendwo  die  ursprünglichen  sind. 

Etwas  andere  stellt  sich  die  Sache  beim  Tode;  liier  gehen, 
wie  wir  sehen  werden,  zunächst  die  Indnya's  in  das  Monas, 
hierauf  successive  das  Monas  in  den  Mukkyo  Fräna  [in  welchem 
es,  rännilich  betrachtet,  doch  schon  ist],  der  Mukhya  Präno  in 
den  Jiva  (die  individuelle  Seele),  also  in  das  Herz,  der  Jiva 
endlich   in  „die  den  Samen    des   Leibes    bildenden  Feinteile 


by  Google 


368       Dritter  Teil:  Psychologie  oder  die  Lelire  von  der  Seele. 

der  Elemente",  d.  Ii.  in  den  feinen  Leib,  ein,  der  bei  der 
Wanderung  ihr  Träger  ist. 

Wie  dieser  feine  Leib  zum  groben  Leibe,  80  verhalten 
sich  die  ausziehenden  Organe  zu  den  mntcriellen,  mit  dem 
Leibe  zu  Grunde  gehenden  Orgauen:  sie  sind  ibr  Fortbestehen 
vija-ätmanü  oder  fakti-ätmana,  dem  Samen  nach,  der  Kraft 
nach;  d.  h.,  während  Auge  und  Ohr,  Hand  und  FuCs  mit 
dem  Tode  zerfallen,  so  bleibt  ihre  Funktion  (vritlt),  die  Kraft 
des  Sehcus,  Hörens,  Gehens,  Greifens  u.  s.  w.,  mit  der  Seele 
verbunden,  wandert  (in  latentem  Zustande)  mit  ihr  aus  und 
dient  bei  der  Neuverkörperung  als  der  Same,  aus  dem  das 
materielle  Organ  ebenso  hervorgeht,  wie  aus  dem  feinen  Leibe 
der  grobe  Leib.  [Eine  Zusammenstellung  der  feinleiblichen 
Mateiic  mit  den  drei  Urelementen,  der  grobleiblichen  mit  den 
dreitacli  oder  fünffach  gemischten  Ableitungen  derselben,  ist 
in  ^ankara's  Commentar  noch  uicht  ersichtlich,] 

Hiernach  wäre  die  Einwirkung  der  Seele  auf  den  Iieib 
und  des  Ijeibes  auf  die  Seele  zu  denken  wie  folgt:  die  In- 
dnya'a  sind  uiclits  anderes  als  die  Kräfte  oder  Funktionen  der 
Karana'a,  d.  h.  der  materiellen  Organe,  erzeugen  dieselben 
aus  sich  und  bleiben  in  innigster  Durchdringung  mit  den- 
selben verbunden;  diese  Indriya's  haben  ihr  gemeinsames  Cen- 
trum in  dem  Monas,  welches,  ihnen  wesensgleich,  selbst  ein 
Indrij/wm  ist;  das  Manas  wiederum  wohnt,  einer  Ahle  Spitze 
grofs,  im  Herzen  und  in  ihm,  seineu  ganzen  Umfang  aus- 
füllend und  unzertrennlich  (aufser  durch  die  Erlösung  und 
vorübergehend  im  Tiefschlafe)  mit  ihm  verbunden,  die  Seele, 
welche  somit  durch  Vermittlung  des  Mona«  und  der  Indriya^s 
die  Bewegungen  der  Karana^s  regiert  und  ihre  Eindrücke 
empfängt,  indes  der  Muk/iya  Präna  mit  seinen  fünf  Ästen 
den  ganzen  I^eib  durchzieht  und  seine  Nutrition  im  Dienste 
der  Seele  versieht,  welcher  er  untergeben  ist,  ohne  dafs,  vom 
Sterben  abgesehen,  ein  Zusammenhang  zwischen  beiden  zu 
Tage  träte. 
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Es  giebt  drei  Zustände  der  im  Leibe  weilenden  individuel- 
len Seele;  sie  sind:  das  Wachen,  der  Traumschlaf'  und 
der  Tiefschlaf  (p.  799,14),  und  diese  drei  sind  auch  zu  ver- 
stehen, wo  (wie  2.  E.  p.  432,12,  S.  297)  von  der  höclisten 
Seele  als  „dem  weoheellosen  Zuschauer  der  drei  wechselnden 
Zustände"  die  Rede  ist.  Ein  vierter  Zustand  ist  das  Ster- 
ben als  Auszug  aus  dem  Leibe  (p.  799,15);  hierzu  kommt 
noch  die  Ohnmacht,  welche  jedoch  nicht  als  ein  fünfier 
Zustand  zu  rechnen  ist,  weil  sie  nur  eine  gelegentlich  und 
ausnahmsweise  eintretende  Erscheinung  ist,  von  der  die  Heil- 
kunde zu  handeln  hat  (p.  802,18). 

Wir  betrachten  jetzt  diese  drei  Zustände  nach  Mafsgabe 
des  Materials,  welches  in  dem  zur  Psychologie  zu  ziehenden 
Nachtrage  3,2,1—10  vorliegt,  indem  wir  die  kurze  Definition 
derselben  aus  p.  107,12  fg.  vorausschicken:  „die  Seele  wacht, 
„Wenn  sie  zufolge  der  Verbindung  mit  den  verschiedenen  vom 
„Manag  ausgehenden  Upädhi^s  [den  zehn  Tndfii/a's]  die  Siniien- 
„dinge  ergreift  und  ihren  Verschiedenheiten  nachgeht;  —  wenn 
„sie,  von  den  Eindrücken  derselben  bestimmt  i^",  Traumbilder 
„sieht,  so  wird  sie  [gelegentlich,  nämlich  Chänd.  6,8,2,  S.  284] 
„mit  dem  Worte  Marias   bezeichnet    [im  Traume    ruhen   die 


'"  Dk  Traumbilibr  liaben  die  im  Wachen  gehabten  Eindrücke 
(vi'isanfi)  zur  Ursache ;  vgl.  p.  788, 11 :  jägarita-prabhava-räsanit-nimittatvat 
tu  svapnatija;  p.  370,8:  tad-vihanä-tiimittim^  ca  svaptitin  ni'idi-caro 
'fiubküifa. 

DiDIBBH.  24 
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„Sinne,  während  das  Manag  thätig  bleibt,  S.  345];  —  im  Zu- 
„stande  des  Tiefschlafes,  wo  die  Zweiheit  der  UpädkVs  [la- 
„driya'e  und  Manas,  oder,  wie  Govinda  will:  die  groben  und 
„die  feinen]  zur  Kühe  kommt,  und  die  durch  die  UpädkVs, 
„bedingten  Verschiedenheiten  aufhören,  ist  sie  gleichsam  in 
„ihrem  eigenen  Selbste  zergangen  (prtdtna),  und  daher  heifst 
„es:  sie  sei  zu  sich  selbst  eingegangen  (Chänd.  6,8,1,  S.  284)". 

1.    Der   Traumschlaf. 
Nach  3,2,1-6. 

In  der  Hauptstelle,  Brih.  4,3  (welche  wir  im  Folgenden 
aus  Kap.  Xn,4,  S.  304,  als  dem  Leser  gegenwärtig  voraus- 
setzen), heifst  es:  „daselbst  sind  nicht  Wagen,  nicht  Gespanne, 
„nicht  Strafsen,  sondern  Wi^en,  Gespanne  und  Strafsen 
„schafft  er  eich".  Es  fragt  sich,  ob  hier  eine  reale  oder  eine 
auf  Illusion  (mayä)  beruhende  Schöpfung  zu  verstehen  ist 
(p.  778,7)? 

Man  könnte  Ersteres  glauben,  weil  es  ja  heifet:  „er  echaflt" 
und  weiterhin:  „denn  er  ist  der  Schöpfer"  (p.  779,6).  Auch 
sagt  eine  andere  Stelle  (Käth.  5,8)  vom  Traumschlafe: 

„Der  Geht,  der  \a  dem  Schläfer  wach  bleibt, 
„Jedweden  Wunsch  nach  Last  gestalteDd, 
„Der  ist  das  Reine,  ist  das  Brahmaa, 
„Der  beifset  das  Unsterbliche. 
„In  diesem  ruhen  alle  Welten, 
„Dies  überschreitet  keiuer  je." 


Unter  den  Wünschen,  könnte  man  meinen,  seien  hier  wie 
vorher  (Käth.  1,23-24)  reale  Objekte,  unter  dem  gestaltenden 
Geiste  wie  vorher  (Käth,  2,14)  die  weltschaffende  höchste 
Seele  (prajna)  zu  verstehen  (p.  780,1.5),  so  dafs  die  Traum- 
schöpfiing  ebenso  gut  wie  die  wirkliche  Schöpfung  als  eine 
reale  zu  denken  wäre  (p.  780,10). 

Hierauf  ist  zu  antworten:  die  Traumschöpfung  ist  eine 
bloi'se  Illusion,  nicht  Realität  (p.  780,17),  weil  sie  nicht  mit 
Raum,  Zeit  und  Kausalität  zusammenstimmt,  sondern  von 
denselben  widerlegt  wird  (p.  781,3).  1)  Nicht  mit  dem 
Kaume:    denn    für  Wagen   n.  s.  w.   ist   in    dem    begrenzten 
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Eaume  des  Leibes  kein  Platz  (p.  781,5).  Man  köünte  meinen, 
tlafs  die  Seele  im  Traume  den  Leib  Terlasse,  weil  es  lieifse 
(Brih.  1.  c.)  „sie  schwinge  sich  aus  dem  Neste  empor  und 
schweife  wo  es  ihr  beliebe",  und  weil  das  Gehen  und  Stellen 
im  Traume  nur  unter  dieser  Voraussetzung  möglich  sei 
(p.  781,6),  Aber  dem  ist  nicht  eo:  denn  es  ist  nicht  mög- 
lich, in  einem  Augenblicke  hundert  Meilen  zu  durcheilen, 
auch  müfste  dann  einer,  der  im  Lande  der  Km-u's  einschläft 
und  im  Traume  zum  Lande  der  Pancdla's  gelangt,  auch  dort 
erwachen  können,  während  er  doch  nur  immer  im  Lande  der 
Äwrw's  erwacht  (p.  781,10.14).  Dazu  kommt,  dafs  die  Gegen- 
stände im  fremden  Lande  in  Wirklichkeit  gar  nicht  so  sind, 
wie  man  sie  im  Traume  gesehen  bat  (p.  782, 1).  Die  erwähnte 
Schriftstelle  ist  also  bildlich  und  das  Gehen  und  Stehen  im 
Traume  als  eine  Täuschung  aufzufassen  (p.  782,5.7).  Ebenso 
wenig  stimmt  der  Traum  2)  zu  den  Bedingungen  der  Zeit: 
denn  man  schläft  in  der  Nacht  und  meint,  es  wäre  Tag,  und 
man  durchlebt  in  einem  Traume  von  einer  Stunde  oft  eine 
Reihe  von  Jahren  (p.  782,8);  und  3)  zu  denen  der  Kausa- 
lität: denn  man  greift  die  Wagen  ohne  Hände,  sieht  sie  ohne 
Augen,  baut  sie  ohne  Holz;  auch  wird  ihr  Dasein  durch  das 
Aufwachen  widerlegt  (vgl.  S.  267),  und  nicht  durch  dieses 
allein,  sondern  auch  durch  den  Verlauf  des  Traumes  selbst, 
indem  der  Wagen  sich  plötzlich  in  einen  Menschen,  der  Mensch 
in  einen  Baum  verwandelt  (p.  782,11). 

Allerdings  ist  der  Traum  niclit  völlig  illusorisch;  denn  er 
ist  vorbedeutend  für  kommendes  Glück  und  Unglück.  Denn 
so  sagt  die  Schrift  (Chänd.  5,2,9): 

„Wenn  er  im  Traum  mit  Weibem  Liebeshändel  flicht, 
„So  deutet  auf  Gelingen  solches  Traumgeaicbt;" 

während  (nach  Ait.  är,  3,2,4,17)  ein  schwarzer  Mann  mit 
schwarzen  Zähnen  den  nahen  Tod  voraus  verkündigt  (p.  783,7). 
Auch  legen  ja  den  Traum  die  Kenner  der  Traumbücher 
^avapna-adhyäya  p.  783,10)  aus,  wenn  sie  z.  B.  lehren,  Reiten 
auf  einem  Elefanten  bedeute  Reichtum,  auf  einem  Esel  Armut, 
Hier  ist  das  Vorbedeutete  walir,  aber  das  Vorbedeutende,  der 
Traum,  ist  es  nicht  (p.  783,14;  vgl.  S.  291).  —  Übrigens  ist 
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der  Zweck  der  Traumbilder,  Freude  und  Schrecken  zu  erregen, 
und  zwar  in  Folge  des  Guten  und  Bösen,  welclies  man  geth&n 
hat  (p.  784,7). 

Somit  ist  die  Stelle  vom  Schaffen  der  Wagen  bildlich  zu 
verstehen  (p.  784,2),  und  dient  zur  Erläuterung,  in  wie  fern 
der  Geist  selbst  sein  Licht  ist  (p.  784,9).  Als  Schöpfer  der 
Traumbilder  ist  demnach  die  individuelle  Seele  anzusehen 
(p.  785,3),  und  wenn  in  der  angeführten  Äo*Aaia -Stelle  der 
Zusammenhang  auf  die  höchste  Seele  deutet,  so  beruht  dies 
darauf,  dafs  beide  im  Sinne  der  Worte  tat  tvam  asi  [näher 
hätte  es  gelegen,  an  das  daneben  stehende  etad  vai  tat  zu  er- 
innern] eigentlich  identisch  sind  (p.  785,6).  Gott  lenkt  alles^ 
und  folglich  auch  die  Träume;  aber  eine  reale  Schöp&ng  im 
Sinne  wie  die  Natur  ist  die  Traumschöpiiing  nicht.  „Übrigens 
„hat  auch  die  Schöpfung  der  Natur  keine  absolute  ilenlität 
^(ätyantikam  satyatvam),  indem  wir  auf  Grund  des  Schrift 
„wertes  von  dem  Auf-Worten-Beruhen  (S,  282)  ihre  Identität 
„mit  Brahman  erwiesen  haben  (Kap.  XX),  sowie,  dafs  die 
„ganze  Weltausbreitung  eine  blofse  Illusion  (mayd)  ist'*'; 
„der  Unterschied  von  der  Traumillusion  liegt  nur  darin,  dafs 
„die  Weltausbreitung  bis  zur  Erkenntnis  der  Seele  als  Brah- 
„man  fortbesteht,  während  die  Traumausbreitung  täglich  wider- 
„legt  vrird'*  (p.  785,10). 

„Aber  verhalten  sich  nicht  Gott  und  die  Seele  wie  das 
Feuer  und  die  Funken,  und  raufs  somit,  wie  die  Funken  am 
Leuchten  und  Brennen,  nicht  auch  die  Seele  an  Gottes  All- 
wissenheit und  Allmacht  Teil  haben  und  demgemäfs  im  Stande 
sein,  nacli  Wunsch  (samkalpa)  im  Traume  zu  schaffen?" 

—  Antwort:  die  Wesensgleichheit  der  Seele  mit  Gott  ist 
thatsächlich  vorhanden,  aber  durch  das  Nichtwissen  zugedeckt 
und  wird  nur  dem  offenbar,  weichem  die  Gnade  Gottes  die 
Augen  öffnet. 


'"  Die  Theorie  von  der  Weltausbreitui^  als  einer  mäy&,  deren  Vor- 
kommen bei  (^a^kara  Colebrooke ,  bei  BädarAyana  Cowell  bezweifelt 
(Colelir.  m.  e.^,  p.  400),  findet  sich  vollkommen  deutlich  schon  in  der  von 
beiden  vorausgesetzten  Qeet&Qvatara-  Vp.  4,9—10;  aus  ^afikara's  Commen- 
tar  gehören  hierher:  p.  120,16.  2G9,2.  342,12.  406,6.  432,8-13.  472,9. 
484,11.  785,12;  »gl.  oben  S.  107.  202.  246.  274.  2S7.  299.  322. 
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„Aber  wie  kommt  es,  dsfs  diese  Wesensgleichheit  uns  ver- 
borgen ist?" 

—  Sie  ist,  vergleichbar  dem  Feuer  unter  der  Äsche,  ver- 
borgen zufolge  der  Verbindung  mit  den  UpädkVa,  nämlich 
dem  Leibe  u.  8.  w. ,  welche  von  der  auf  dem  Nichtwissen 
beruhenden  Welt  der  Namen  und  Gestalten  hervorgebracht 
werden. 

„Aber  wenn  die  Seele  nicht  die  Allwissenheit  und  All- 
macht Gottes  besitzt,  so  ist  sie  ja  von  ihm  wesensverechieden 
und  braucht  es  nicht  erst  durch  die  Verbindung  mit  dem 
Leibe  zu  werden?" 

—  Durch  die  Verbindung  mit  der  Leiblichkeit  geschieht 
es,  dafs  ihre  (eigene)  Allwissenheit  und  Allmacht  ihr  ver- 
borgen wird,  und  deshalb  kann  sie  nicht  nach  Wunsch  im 
Traume  schaffen.  Könnte  sie  es,  so  würde  niemand  einen  un- 
angenehmen Traum  haben,  da  niemand  schafft  was  ihm  selbst 
unerfreulich  ist  (p.  786-78S). 

'2.    Der  Tiefschlaf. 

Nach  3,2,7-9. 

Im  tiefen,  d.  h.  traumlosen  Schlafe  wird  die  Seele  vorüber- 
gehend eins  mit  Brahman.  Diese  Lehre,  welche  urspriing- 
lich,  wie  wir  meinen,  nur  das  Erlöschen  des  bewufsten  Lebens 
im  unbewufsten  ausdriickte,  wie  es  nach  der  natürlichen  Be- 
obachtung im  Schlafe  statthat,  gewann  mit  der  Zeit  eine 
wesentlich  andere  Bedeutung.  In  dem  Mafse  wie  man  dazu 
lortging,  die  Seele  als  eine  wesentlich  intellektuelle  Potenz  zu 
fassen ,  mufste  eine  Isolierung  derselben  von  dem  Muhhya 
Präna  als  Princip  des  unbewufsten  Lebens  und  eine  engere 
Verbindung  mit  den  Organen  des  bewufsten  Lebens,  Monas 
und  Indriya^s,  eintreten.  Beim  Tiefechlafe  wird  diese  Ver- 
bindung zeitweilig  gelost,  in  der  Art,  dafs  Manas  und  In- 
driya's  in  den  Prdna,  die  Seele  hingegen  in  das  im  Äther  des 
Herzens  weilende  Brahman  eintaucht.  Die  Ausführungen 
pankara's  über  diesen  Punkt  betreffen  Specialfragen  und  fiifsen 
auf  Voraussetzungen,  die  er  nirgendwo  deutlich  entwickelt, 
die  vrir  somit  durch  Kombination  festzustellen  suchen  müssen. 
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Im  Wachen  hat  die  Seele,  mit  dem  Manas  verbunden, 
ihren  Sitz  im  Herzen  und  übt  von  hier  aus  mittels  der  In- 
driffo'B  ihren  Ginflufs  durch  den  ganzen  Leib.  —  Im  Traum- 
achlafe  erlöschen  die  Funktionen  der- IndHya's,  indem  diese 
(Pra^na  4,2)  in  das  Manas  resorbiert  werden,  und  die  Seele 
zieht,  umgeben  von  dem  noch  thätigen  Manas  und  den  ruhen- 
den Tndriya's  (S.  345),  durch  den  ganzen  Leib,  wie  ein  Füret, 
von  seinen  Grofsen  umgeben,  durch  sein  Reich  zieht.  Diese 
auf  Brih.  2,1,18  zurückgehende  Anschauung  scheint  ^ankara 
vorzuschweben,  wenn  er  p.  270,8  sagt,  die  Seele  geniefse  die 
auf  Eindrücken  des  Wachens  beruhenden  Traumbilder  nädt- 
cara,  „indem  sie  durch  die  Adern  fahre".  —  Im  Tiefschlafe 
kommt,  wie  es  an  derselben  Stelle  (p.  270,9)  heifst,  der  zwei- 
fache Wahn,  nämlich  der  des  Wachens  und  der  des  Träumens, 
in  Weglall,  und  die  Seele  geht,  von  sämtlichen  Upädhi's  be- 
freit, in  dem  Äther  des  Herzens  in  Brahman  ein.  Was  wird 
hierbei  aus  Manas  und  Indriyd^s'i  Nach  Chänd.  4,3,3  raöl  sie 
der  Präifa  in  sich  herein,  und  diese  Ansicht  wird  durch 
p.  720,1  von  Qankara  adoptiert.  In  der  sogleich  mitzuteilen- 
den Ausführung  hingegen  heifst  es,  die  Upädki^s  (d.  h.  hier 
Manas  und  Jndriya's)  weilten  beim  Tiefschlafe  „im  Perikardium 
(puritat)  oder  den  Adern",  welche,  72000  an  der  Zahl,  (nach 
Brih.  2,1,19)  vom  Herzen  aus  den  Puritat  umspannen  und  von 
dort  (^ankara  ad  Brih.  p.  367,8)  nach  allen  Teilen  des  Kör- 
pers sich  hinziehen,  indem  101  unter  ihnen  dem  Auszuge  der 
sterbenden  Seele  aus  dem  Leibe  dienen.  Diese  Angaben  las- 
sen sich  dahin  vereinigen,  dafs  die  Adern  als  der  Hauptsitz 
des  Mukhya  Prana  angenommen  werden,  wozu  die  Angaben 
stimmen,  dafs  der  Vyäna  in  ihnen  wirkt  (Fra^na  3,6)  und 
dafs  der  Udäna  auf  den  101  Hauptadem  die  Seele  beim  Ster- 
ben aus  dem  Leibe  herausführt. 

Nach  diesen  Vorbemerkungen  wenden  wir  uns  zu  den  Aus- 
führungen (paiikara's,  die  wir,  wegen  einiger  besondem  Schwie- 
rigkeiten, eingehender  mitteilen. 

Über  den  Zustand  der  Seele  im  Tiefschlafe  (smhuptam, 
sv-pti,  sushupti),  so  heifst  es  zu  3,2,7,  scheint  die  Schrift,  sich 
zu  widersprechen,  indem  es  Stellen  giebt,  nach  welchen  die 
tiefschlafende  Seele  „in  die  Adern  geschlüpft  ist"  (Chänd.  8,6,3), 
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„im  Perikardium  li^"  (Bfih.  2,1,19),  „in  dem  Präna  zur  Ein- 
heit gelangt  ist"  (Kaush.  4,19),  „in  dem  Äther  des  Herzens 
weilt"  (Brib.  4,4,22),  „in  das  Seiende  eingegangen  ist"  (Chänd. 
6,8,1),  „von  dem  Erkenntnieselbst  umschlungen  wird"  (Brih, 
4,3,21).  —  Man  könnte  meinen,  dsfs  hierunter  verschiedene 
Orte  zu  verstehen  sind,  weil  alle  demselben  Zwecke  dienen 
und  daher  nicht  von  einander  abhängig  sein  können  (p.  789,12). 
Daher  auch  stehen  sie  meist  im  Lokativ,  und  wo  dies  nicht 
der  Fall  ist,  wie  bei  der  Stelle  vom  Seienden  (p.  790,3),  ist 
doch  die  lokative  Bedeutung  durch  den  Zusammenhang  und 
das  Folgende  gesichert  (p.  790,8).  Da  das  Wesen  des  Tief- 
schlafes in  der  Aufhebung  der  individuellen  Erkenntnis  (vi- 
gesha-v^Aäna'upafama)  besteht,  diesem  Zwecke  aber  alle  die 
genannten  Orte  dienen,  so  scheint  es,  dafa  die  Seele  beim  Tief- 
schlafe wahlweise  in  den  einen  oder  andern  eingehen  kann 
(p.  790,10).  —  Hierauf  ist  zu  entgegnen:  nicht  wahlweise 
(vikalpena)  in  den  einen  oder  andern,  sondern  zugleich  (aam- 
vccayena)  in  alle  genannten  Orte  ist  die  tiefschlafende  Seele 
eingegangeu  (p.  791,1),  weil  sonst  teilweise  Bestreitung  (pakahe 
badhah)  der  Schriftzeugnisse  eintreten  würde.  Aus  der  Gleich- 
heit des  Casus  folgt  noch  nicht,  dafs  alle  (jede  für  sich)  den- 
selben Zweck  erfüllen;  sie  kann  auch  bei  verschiedenen,  aber 
zu  kombinierenden  Zwecken  statthaben  (p.  791,7),  und  wie 
einer  zugleich  im  Hause  und  im  Bette  liegt,  so  kann  die  Seele 
sich  auch  gleichzeitig  in  den  Adern,  dem  Perikardium  und 
dem  Brahman  befinden  (p.  791,8).  Wo  (wie  Chänd.  8,6,3) 
die  Adern  allein  erwähnt  werden,  ohne  dafs  Brahman,  welches 
bekanntlich  an  einem  andern  Orte  [im  Äther  des  Herzens] 
wohnt,  ausgeschlossen  würde,  da  ist  ein  Eingehen  in  Brahman 
vermittelst  der  Adern  (nädi-dvärena)  zu  verstehen  (p.  791,16); 
dem  widerspricht  der  Lokativ  nicht:  wer  vermittelst  der  Gangä 
(Gaiigaya)  in  den  Ocean  fährt,  der  ist  eben  auf  der  Gangä 
(Gahgäyam)  gefahren  (p,  792,1).  Auch  handelt  es  sich  an  der 
betrcfl'enden  Stelle  um  etwas  anderes,  nämlich  um  den  durch 
die  Adern  und  Sonnenstrahlen  vermittelten  Weg  zur  Brahman- 
welt  [im  Himmel],  und  bei  dieser  Gelegenheit  wird  zur  Ver- 
herrlichung der  Adern  erwähnt,  dafs  den,  welcher  durch  sie 
[ins  Herz]  eingegangen  sei,  kein  Übel  anrühre,  und  zwar  weil. 
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wie  cB  (CbÄnd.  8,6,3)  heifet,  „er  dann  einsgeworden  ist  mit 
der  Glut"  (p.  792,5).  Unter  Glut  (tejai)  ist  hier  entweder 
der  die  Erkenntnisorgane  urabüUende  Aderschleim  zu  verstehen 
(p.  762,6),  oder  das  Brahman,  indem  auf  die  Brahmanwelt 
[im  Herzen,  vgl.  S.  176]  die  Unberührbarkeit  durch  das  Übel 
pafet  (p.  792,11),  der  Aderkomplex  aber  in  dem  Brahman,  als 
Ort  des  Tiefschlafes,  einmündet  (anugata).  Ebenso  steht  das 
Perikardium  zu  dem  Orte  des  Tie&chlafes  in  naher  Beziehung 
(anuguna  p.  793,4),  Denn  Perikardium,  puritat,  heifst  die 
Umkleidung  des  Herzens;  was  im  Herzen  ist,  ist  auch  in  dem 
puritat^  wie  was  in  der  Stadt  ist,  auch  von  der  Stadtmauer 
umgeben,  wird  (p.  793,8).  Von  den  drei  Orten  des  Tief- 
schlafes, Adern,  Perikardium,  Brahman,  sind  die  beiden  ersten 
also  nur  als  Eingangspforten  zu  betrachten  (p,  793,13).  „Auch 
„sind  die  Adem  oder  der  Purttat  nur  der  Behälter  für  die 
„üpädhi'B  der  Seele;  in  ihnen  weilen  ihre  Organe  [doch  wohl 
„nur  die  Indriya's  nnd,  falls  ein  Heraustreten  aus  seinem 
„natürlichen  Sitze  angenommen  wird,  das  Manas].  Denn  ohne 
„die  Verbindung  mit  den  UpädkVs,  an  sich  (svatas)  bedarf 
„die  Seele  keines  Behälters,  sondern  ruht,  von  Brahman  nicht 
„verschieden,  in  ihrer  eigenen  Majestät  (Chänd.  7,24,1)",  wo- 
bei zwischen  ihr  und  Brahman  nicht  das  Verhältnis  von  Be- 
hälter und  Inhalt,  sondern  Identität  (tadatmyam)  statthat 
(p.  794,2);  „zwar  ist  der  Eingang  der  Seele  in  Brahman  nie- 
„mals  un verwirklicht,  weil  sie  von  ihrer  eigenen  Natur  nicht 
„abgeben  kann,  aber  in  Traum  und  Wachen  geschieht  es, 
„kraft  ihrer  Bemengung  mit  den  üpMht's,  dal's  es  ist,  als 
„wäre  sie  in  eine  fremde  Natur  übergegangen;  daher  das 
„Huhe-haben  von  den  Upddki^s  im  Tiefschlafe  als  ein  Eingang 
„der  Seele  in  ihre  eigene  Natur  aufgefafst  wird"  (p.  794,7). 
Der  Zweck  des  Tiefschlafes,  die  Aufhebung  der  individuellen 
Erkenntnis,  würde  durch  ein  blofses  Eingehen  in  Adern  und 
l^ritat  nicht  erreicht  werden,  weil  sie  vielheitliche  Objekte 
(bheda-viskaya)  sind  (p,  794,14),  und  „wo  eine  Vielheit  gleich- 
sam ist,  da  siehet  einer  den  andern",  wie  die  Schrift  (Brih. 
4,5,15)  sagt.  Zwar  kann  Aufhebung  der  Erkenntnis  auch 
durch  grofse  Entfernung  der  Objekte  bewirkt  werden,  jedoch 
nur,  wo  das   Subjekt  ein  begrenztes  ist,  was  auf  die  Seele, 
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von  den  UpddhVB  abgesehen,  nicht  zutriffl  (p.  795,2);  meint 
ihr  aher  eine  Entfernung  der  üpadW»,  so  ist  das  eben  das 
Rnhe-haben  von  denselben,  von  dem  wir  reden  (p.  795,5). 
Wir  wollen  auch  nicht  etwa,  dafa  Adern,  Perikardium  und 
Brahman  als  gleichberechtigt  zusammengefafst  werden,  denn 
auf  die  beiden  erstem  kommt  es  gar  nicht  an  (p.  795,8),  son- 
dern nur  darauf,  dala  Brahman  unabänderlich  der  Ort  des 
Tiefechlafes  ist,  und  dafs  man  festhält  an  dem  Brahmansein 
der  Seele  und  an  der  Befreiung  von  dem  Treiben  dw  Trau- 
mes und  Wachens  im  Tiefschlafe  (p.  795,12). 

Wie  der  Tiefschlaf  ein  Eingehen  in  Brahman,  so  ist  das 
Erwachen  aus  ihm  ein  Wiederher  vor  gang  aus  Brahman 
Cp.  795, 15). 

Aber  wie  ist  es  möglich,  wenn  der  Tiefschlaf  ein  völliges 
Aufgehen  in  Brahman  ist,  dafs  beim  Erwachen  jede  Seele  sich 
zu  ihrer  Individualität  zurückfindet?  Wenn  man  einen  Tropfen 
in  eine  Wassermasse  giefst  und  dann  wieder  herausholt,  so  ist 
doch  kaum  anzunehmen,  dafs  man  denselben  Tropfen  wieder 
zurückerhält!'^^  Ebenso,  scheint  es,  mufs  man  annehmen,  dafs 
nach  der  Vereinigung  mit  Gott  im  tiefen  Schlafe  nicht  wohl 
dieselbe  Seele  wieder  zn  ihrer  Individualität  zurückkehren 
kann,  dafs  es  vielmehr  eine  andere  Seele,  oder  auch  Gott  selbst 
ist,  der  au  ihrer  statt  wieder  erwacht  (p.  796,8 — 797,1). 

Aber   dem   ist,  wie  ^ankara  p.  797,2  fg.  zeigt,   nicht  so; 


'"  Die  oben  aufgeworfene  Frage  erklärt  sich  aus  der  AnBchauuug, 
ilals  die  Seele  als  solche  ein  völlig  indifferentes  Princip,  d.  h.  so  wie 
Gott  selbst  (Kap.  XIY,3)  nirviQesha,  ohne  alle  IlDterschiede  ist,  und  dafs 
somit  Etile  iiidividnelle  Bestimmtheit  derselben  in  ihrer  empirischen  Exi- 
stenzform zu  suchen  ist.  Aber  wo  liegt  sie  hier?  —  Nicht  in  den  Up&dhi\ 
denn  diese  sind  nur  ein  mechanischer,  an  sich  toter  Apparat,  der  allen 
in  gleicher  Welse  zukommt.  Kann  somit  der  individuelle  Charakter  weder 
in  der  Seele  als  solcher,  noch  in  den  Vpäähi''&  derselben  gefunden  werden, 
80  mufs  er  in  einem  Dritten  liegen,  und  dieses  ist  die  moralische  Be- 
stimmtheit, welche  wir  hier  vorläufig  durch  die  drei  Worte  ausBrih.4,4,2 
kennzeichnen  wollen:  vidyä,  karman,  pärvaprainä  (oder,  wie  wir  S.  20S 
vorzogen:  apürvapra^nä),  das  Wissen,  das  Werk  und  die  vorige  (oder: 
die  neuerworbene)  Erfahrung.  Wir  kommen  später  (S.  404  fg.)  auf  diese 
Fr^e  zurück-,  hier  mufste  auf  sie  vorausgegriffen  werden,  um  das  Folgende 
verBtändlich  zu  machen. 
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der  Erwachende  kann  weder  eine  andere  Seele,  noch  Gott, 
sondern  mufs  derselbe  sein,  welcher  eingeschlafen  war,  und 
zwar  aus  folgenden,  auch  durch  die  Worte  des  Sütram  in- 
dicierten  Gründen: 

1)  Wegen  de»  Werke«;  man  kann  nicht  annehmen,  dals  ein 
am  Abend  begonnenes  und  am  Morgen  zu  Ende  gebracbteB 
[religiöses]  Werk  an  zwei  verschiedene  Seelen  verteilt  sei, 
und  zwar  atipra»angdt,  „weil  daraus  zu  viel  folgen  würde", 
nämlich  dafs  dann  jedem  jedes  Werk  eines  andern  zugeteilt 
und  bei  der  Vergeltung  imputiert  werden  konnte. 

2)  Wegen  der  Erinnerung;  man  erinnert  sich  beim  Er- 
wachen; „ich  habe  dies  und  das  gestern  gesehen"  und  „ich 
bin  der  und  der".  Diese  Kontinuität  des  Bewufstseins  der 
Äufsendlnge  und  des  Selbstbewufstseins  beweist,  dafs  dieselbe 
Seele  erwacht,  welche  eingeschlafen  war. 

3)  Wegen  der  Schnftworte:  „dann  eilt  sie  wiederum,  je 
,nacb  dem  Eingange,  je  nach  dem  Platze,  zurück  zum  Zu- 
, Stande  des  Wachens"  (Brih.  4,3,34);  —  „alle  diese  Kreaturen 
, finden  diese  Brahmanwelt  nicht,  obgleich  sie  t^täglich    In 

le  eingehen"  (Chänd.  8,3,2);  —  „also  fürwahr,  o  Teu- 
n  auch  alle  diese  Kreaturen,  wenn  sie  aus  dem 
„Seienden  wieder  hervorgehen,  nicht,  dafs  sie  aus  dem  Seien- 
, den  wieder  hervorgehen;  selbige,  ob  sie  hier  Tiger  sind  oder 
.Lowe,  oder  Wolf,  oder  Eber,  oder  Wurm,  oder  Vogel,  oder 
„Bremse,  oder  Mücke:  was  sie  immer  sein  mögen,  dazu  wer- 
den sie  wiedergestaltet"  (Chänd.  6,10,2). 

4)  Wegen  der  Gesetze  über  Wissen  und  Werke,  welche  ohne 
die  Identität  der  Persönlichkeit  hinfällig  sein  würden;  denn 
sonst  würde  der  Tiefechlaf  einer  völligen  Erlösung  gleich- 
kommen, und  was  würde  dann  aus  dem  rückständigen,  noch 
iibzubüf senden  Werke  und  (niedern)  Wissen  werden?  Und 
ebenso  würde  bei  dem  andern,  in  desseu  Person  die  Seele 
dann  aufwachen  müfste,  die  Kontinuität  seines  Handelns  ge- 
stört werden.  Wie  kann  man  überhaupt  nur  annehmen,  dafs 
jemand  in  der  Person  des  einen  einschläft  und  in  der  des  an- 
dern wieder  erwacht!  —  Endlich  konnte  dann  auch  der  wirk- 
lich Erlöste  wieder  erwachen  [da  er  sich  in  nichts  von   den 
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übrigen  unterschiede]  und  die  Erlösung  wäre  nicht  definitiv. 
Dies  ist  aber,  nach  einmaliger  Vernichtung  des  Nichtwissens, 
unmöglich;  und  hieraus  folgt  auch,  dafs  Gott  (ifvara)^  bei 
dem  das  Nichtwissen  ewig  vernichtet  ist,  nicht  an  Stelle  der 
Seele  erwachen  kann.  —  Also:  weil  Unverschuldetes  den 
Menschen  treffen,  Verschuldetes  ungebüfst  bleiben  würde 
(p.  798,12),  deshalb  ist  es  nicht  möglieb,  anzunehmen,  dafs 
ein  anderer  erwacht,  als  eben  der,  welcher  einschlief.  Der 
Vergleich  mit  dem  Tropfen,  der  nicht  aus  der  Wassermasse 
wieder  herausgefunden  werden  kann,  pafst  nicht;  denn  hierbei 
fehlt  eine  Ursache  der  Unterscheidung,  hei  der  Seele  aber  ist 
sie  vorhanden,  nämlich  in  Gestalt  des  Werkes  und  des  Wis- 
sens [welche  somit  das  Individuelle  an  der  Individualität  aus- 
machen]. Auch  sind  Dinge,  die  sich  für  unser  einen  schwer 
unterscheiden  lassen,  darum  doch  unterscbeidbar,  wie  ja  auch 
Gänse  (Aa»«a,  hier  mufs  doch  ein  Haustier  gemeint  sein) 
Wasser  und  Milch,  wenn  sie  vermischt  sind,  zu  scheiden  wis- 
sen (p.  799,3).  „Überhaupt  giebt  es  gar  keine  von  Brahman 
„verschiedene  individuelle  Seele,  welche  sich  von  dem  Seien- 
„den  unterschiede  wie  der  Waasertropfen  von  der  Wasser- 
„masse;  sondern  das  Seiende  selbst  wird,  in  Folge  der  Be- 
„haflung  mit  den  Upädki''s  in  übertragenem  Sinne  individuelle 
„Seele  genannt,  wie  wir  oft  auseinandergesetzt  haben;  und 
„somit  steht  es  damit  so,  dafs,  soweit  das  Gebundensein  durch 
„einen  bestimmten  f^äÄt [-Komplex]  stattfindet,  so  weit  er- 
„  streckt  sich  auch  das  Treiben  einer  bestimmten  individuellen 
„Seele,  und  wo  ein  Gebundensein  durch  einen  andern  üpadhi 
„vorliegt,  da  ist  auch  das  Treiben  einer  andern  individuellen 
„Seele;  ein  und  derselbe  Upddhi  aber  verhält  sich  in  Tief- 
„ schlaf  und  Wachen  ebenso  wie  der  Same  und  die  Pflanze; 
„folglich  ist  es  dieselbe  Seele,  welche  wieder  erwacht." 

—  Wenn  es  im  Verlaufe  dieser  Erörterungen  stellenweise 
scheinen  mochte,  als  werde  die  esoterische  Theorie  in  der 
Lehre  vom  Tiefschlafe  undurchführbar,  so  zeigt  die  letzte  Be- 
merkung, dafs  dem  nicht  so  ist.  Das  Einswerden  mit  Brah- 
man im  Tiefschlafe,  Tode  und  Weltuntergang  ist  eines  wie 
das  andere  ein  blofser  Schein,  da  die  Individualitäten  dabei 
potentiell    fortbestehen,    um    aus    ihrem   Samen    unverändert 
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wieder  hervorziigehen,  was  einem  wirklichen  Fortbeeteben  der 
Sacbe  nach  ganz  gleicb  kommt. 

3.    Die  Ohnmacbt. 
Nach  3,2,10. 

Aufser  Wacben,  Traumen,  Tiefechlaf  und  Sterben  giebt  es 
noch  einen  besondern  Ziustand,  der  keines  YOn   diesen  allen^ 
sondern  ein  Mittelding  zwischen  mehreren  derselben  ist,  näm- 
lich die  Ohnmacht   (p,  799,12).     Dieselbe   ist   zunächst   kein 
Wacben:    denn   die  Sinne  nehmen   in  ihr  die  Objekte  nicht 
wahr.     Zwar  auch  der  Pfeilschnitzer  nimmt,  in   seine  Arbeit 
vertieft,  nichts  aufser  ihr  wahr,  aber  er  hat  doch  das  Bewufst- 
sein   derselben  sowie   auch  die  Herrschaft  über  seinen  Leib, 
welches  beides  dem  Ohnmächtigen  abgeht  (p.  800,7. 11).   Wei- 
ter ist  die  Ohnmacbt   kein  Traumschlaf,  w^en  der    sie  be- 
gleitenden BewufstloBigkeit,  und  kein  Tod,  weil  sie  sich  von 
diesem  durch  die  Korperwärme  und  den  Odem  unterscheidet. 
Daher  man,  um  zu  erkennen,  ob  jemand  tot  oder  blofs  ohn- 
mächtig ist,  in  der  Herzgegend  die  Wärme  und  in  der  Nasen- 
gegend den  Odem  untersucht;    fehlt  beides,    so  erklärt  man 
ihn  für  tot  und  holt  das  Holz  zu  seiner  Verbrennung  herbei, 
sind  hingegen  Warme  und  Odem  noch  vorhanden,  so  pflegt 
man     ihn,    um    ihn    wieder    zum    Bewnfstsein    zu     bringen 
Cn- 800,13).    Daran,  dal's  er  wieder  zu  sich  kommt,  sieht  man, 
's  er  nicht  tot  war:   aus   Yama'ä  Keich  ist  keine  Rückkehr 
iglich  [wiewohl  Nadketas  in  der  Käthakar-Upanishad  ebenso 
i  Er,  der  Armenier   bei  Piaton  rep.  10,13  p.  614B   durch 
eilen  im  Totenreiche  Aufschlüsse  über  das  Jenseits  erlangt], 
dlich  ist  die  Ohnmacht  auch  kein  Tiefschlaf:  denn  während 
1  Ohnmächtigen  unterbrochenes  Atmen,  Zittern  des  Leibes, 
lauerliobes  Angesicht,  weit  aufgerissene  Augen  kennzeichnen, 
ist  der  Tiefschlafende  friedlichen  Angesichts,  schöpft  gleich- 
rfsig  Odem,  hat  die  Augen  geschlossen  und  zittert  am  Leibe 
iht;   auch  wird  er  durch   blofses  Streicheln   mit  der  Hand 
ch ,    während   den    Ohnmächtigen    nicht    einmal    Hammer- 
il^e    aufzuwecken    vermögen.     [Vielleicht   Beobachtungen 
;m  Foltern.]     Auch  ist  der  Orund  beider  Phänomene  ver- 
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Bchieden:  in  dem  einen  Falle  sind  es  Keulenhiebe  u.  dgl.,  im 
andern  blofse  Müdigkeit  (p.  801,10).  Somit  ist  die  Ohnmacht 
ein  halber  Tiefsehlaf,  nicht  in  dem  Sinne,  dafs  sie  ein  halbes 
Eingehen  in  Brahman  ist,  sondern  sofern  sie  ein  Mittelding 
zwischen  Tiefschlaf  und  Tod  ist.  Sie  ist  eine  Pforte  des  Todes 
(p.  802,9):  „wenn  noch  ein  Rest  der  [zu  büfäenden]  Werke 
„vorhanden  ist,  so  kehren  Rede  und  Bewufstsein  zurück,  ist 
„kein  Rest  mehr  vorhanden,  so  entfliehen  Odem  und  Wärme". 

4.    Metaphysische  Bedeutung  des  Todes. 

Die  letzte  Äufserung  ist  von  Wichtigkeit,  weil  sie  zeigt, 
wie  die  strenge  Prädestination,  welche  das  Leben  beherrscht, 
auch  dessen  Ausgang  regelt.  Die  ganze  empirische  Realität 
ist  ja  nichts  weiter  als  kriyä-käraka-phalam^  „die  Vergeltung 
an  dem  TliUter  der  Werke",  und  die  ganze  körperliche  Exi- 
stenz ist  kdrya-karanasanffhdta,  „ein  Komplex  von  Werkzeugen 
des  Wirkens",  bestimmt,  in  Thun  und  Leiden  jene  Vergeltung 
zu  vollbringen.  Zwar  ist  hierbei  die  Möglichkeit  nicht  aus- 
geschlossen, dafs  die  Werke  eines  einmaligen  Daseins  durch 
mehrere  folgende  Lebensläufe  hindurch  abgebüfst  werden  müs- 
sen (vgl.  p.  1129,11,  übersetzt  S.  120),  und  bei  den  als  Pflan- 
zen gebornen  Seelen  ist  eine  solche  Annahme  sogar  unver- 
meidlich; im  übrigen  aber  ist  die  Anschauung  die,  dafs  das 
Leben  sowohl  seiner  Qualität  wie  seiner  Quantität  nach  die 
genau  abgemessene  und  ihren  Zweck  vollständig  erfüllende 
Sühnung  der  Werke  des  vorigen  Daseins  ist.  Diese  Sühnung 
geschieht  durch  bhoktrüvam  und  kartritvam  (Geniefserschaft 
und  Thäterschaft),  wobei  das  letztere  wiederum  unausbleiblich 
in  Werke  ausschlägt,  welche  aufs  neue  in  einem  folgenden 
Dasein  gesühnt  werden  müssen,  so  dafs  das  Uhrwerk  der  Ver- 
geltung, indem  es  abläuft,  sich  jedesmal  selbst  wieder  aufzieht; 
und  dieses  ins  Unendliche  fort,  —  es  sei  denn,  dafs  die  uni- 
verselle Erkenntnis  einträte,  welche,  wie  sich  zeigen  vrird, 
nicht  auf  Verdienst  beruht,  sondern  in  das  Dasein  ohne  Zu- 
sammenhang mit  demselben  hereinbricht,  um  es  seinem  inner- 
sten Bestände  nach  aufzulösen,  den  Samen  der  Werke  zu  ver- 
brennen   und    so    eine  Fortsetzung  der   Wanderung  für    alle 
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Zukunft  unmöglich  zu  machen.  Hingegen  kann  die  Erkennt- 
nis nicht  das  gegenwärtige  Dasein  aufheben,  weil  dasselbe 
durch  die  Werke  in  einer  frühern  Geburt  bedingt  ist,  deren 
Samen  schon  anfing,  daher  nicht  mit  verbrannt  werden  kann, 
sondern  seine  volle  Vergeltung  erfordert.  So  lange  noch  aus 
dem  frühem  Dasein  ein  Werkreet  besteht,  kann  kein  Tod 
eintreten;  ist  derselbe  aber  erschöpft,  so  mufs  das  Leben,  wie 
eine  Lampe,  wenn  das  öl  verbrannt  ist,  erloschen,  —  füi-  die 
Kichterkennenden,  um  sie  auf  phantastischen  Wegen  zur  jen- 
seitigen Vergeltung  und  dann  zurück  zu  neuen  Daseinsformen 
zu  führen,  für  die  Erkennenden,  um  sie  bei  der  hohem  Er- 
kenntnis sofort,  bei  der  niedern  auf  dem  Umwege  des  Devayana 
oder  Götterweges  in  der  Identität  mit  Brahman  aufgehen  zu 
lassen. 


Es  bleibt  uns  nun  noch  übrig,  diese  Escbatologie  i 
Systems  ins  Auge  zu  fassen,  um  die  Seele  auf  ihrer  Wande- 
rung nach  dem  Tode  und  in  ihrem  auf  zweierlei  Weise  mög- 
lichen Eingehen  in  das  Brahman  zu  betrachten. 
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XXIX.  Die  Esebatologle  des  Vedtota. 


1.    Hauptstnfen    der    indiscbea   Eschatologie. 

In  den  Ansichten  der  Inder  über  den  Ziistnnd  der  Seele 
nneli  dem  Tode  können  wir  im  allgemeinen  drei  Entwicklimgs- 
stadien  imterscheiden. 

1.  Die  älteste  Ansicbt,  wie  sie  in  den  Hymnen  des  ^igveda 
Iieri'scLt,  kennt  noch  keine  Seelenwanderung.  Die  Seelen  disr 
Guten  gehen  nach  dem  Tode  ein  in  den  Lichthimmel  de^ 
Yama,  wo  sie  in  Gemeinschaft  mit  den  Vätern  (pitarah)  ein 
seliges  Leben  führen*^*,  die  Bösen  bleiben  davon  ausgeschlos- 
sen und  gehen  (nach  einer  weniger  bestimmten  und  vielleicht 
schon  sekundären  Ansicht)  ein  in  „die  untere  Finatemis". '^* 
Eine  Rückkehr  der  einen  oder  andern  zu  neuem  Erdenleben 
findet  nicht  statt. 


'"  Rigv,  10,14,10:    athä  pitrint  suvidaträn  upehi, 

Yamena  ye  Badhamädam  madanli. 
Vgl.Ev.Matth.8,11  :  noXXol  ini  äyatakCyt  xn\  duo^üi  -ffäDuü!  xa\  ivax),ÖT]'ao»T«t 
jiErä  'Aßpadn  xa\  'iattix  >ta\  'laxi^  h  fn   ^(nlEfa  tmj  oipavöu.   —    2G,29: 
ou    n^   nltij  eiMxpK  in  roütou   toÖ   YfiviijjujTos   r^  ä|j.Kftou,   £<d;  rijs  i^fi^pai 
ixUvtii,  Stav  autJ  nbia  (ietf  üjJÜv  naivöv  h  t^  ßaoiXet^  toü  narpö«  |xou. 

"*  ^igr.  10,15S,4i  yo  asmÖM  abhidäsati,  adharam  gemiaf/d  tamah. 
Atharvftv. 9,2,4:  ntidatva  Käma,  prattudasva  Käma; 

avartim  (den  Hinabweg)  pantu,  mama  ye  gapatndh; 
teshüm  nuttänäm  adhantä  tamünsi 
Agne  väsMm  [anti-]tiirdaha  tvam! 
Dimna.  25 
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2.  Nach  der  Seelenwandeningslehre  der  Upau!shad's,  wie 
wir  sie  im  folgenden  Kapitel  näher  kennen  lernen  werden, 
giebt  es  drei  Wege.  Die  Wissenden  werden  nach  dem  Tode 
auf  dem  Devayana  (sc.  pantha),  d.  h.  „dem  Götterwege",  hoeli 
und  höher  hinaufgeführt  bis  in  das  Brahman  hinein,  von  wel- 
chem keine  Wiederkehr  ist.  Die  Werkthätigen  gehen  auf  dem 
Pitrü/äna,  d.  h.  „dem  Väterwege",  empor  in  das  Liclitreich 
auf  dem  Monde,  genieisen  dort  die  Frucht  ihrer  Werke  und 
steigen  sodann  wiederum  herab  zu  neuer  Verkörperung,  welche, 
je  nach  der  moralischen  Beschafifenbeit  des  vorigen  Lebens- 
wandels, eine  verschiedene  ist.  Diejenigen  endlich,  welche 
weder  das  Wissen  noch  die  Werke  besitzen,  kommen  an  „den 
dritten  Ort",  d.  h.  sie  werden,  ohne  die  Seligkeit  auf  dem 
Monde  gekostet  zu  haben,  als  niedere  Tiere  oder  [Käth.  5,7] 
Pflanzen  wiedergeboren. 

3.  Nach  der  Konsequenz  der  esoterischen  Vedäntalehre, 
die  sich  gleichfalls  schon  in  den  Upanishad's  ausgesprochen 
findet,  ist  die  Seele  identisch  mit  Brahman  und  die  ganze 
Existenz  der  vielheitlichen  Welt  eine  Täuschung.  Für  den, 
welcher  sie  durchschaut,  giebt  es  weder  eine  Wanderung  der 
Seele,  noch  ein  Hingehen  zu  Brahman,  sondern  „Brahman  ist 
er,  und  in  Brahman  lost  er  sich  auf",  wie  es  Brih.  4,4,6 
(übersetzt  S.  209)  heifst;  man  vergleiche  dazu,  wie  auch  zum 
Folgenden,  besonders  den  S.  122  %.  unter  der  Überschrift 
„Esoterische  Eschatologie"  übersetzten  Abschnitt  aus  ^anknra's 
Commentar  p.  1132-1133. 


2.   Esoterische  und  esoterische  Eschatologie. 

Unser  System  ist  eine  Kombination  aller  drei  genaimten 
Ansichten.  Aus  der  ersten  Entwicklungsstufe  behält  es  die 
Belohnung  und  Bestralung  im  Jenseits  bei  und  verbindet  die- 
selbe mit  der  zweiten  Theorie  in  der  Art,  dafs  eine  doppelte 
Vergeltung  für  das  Gute  und  Böse  angenommen  wird,  die 
eine  nach  dem  Tode  im  Jenseits,  die  andere  durch  ein  ihr 
folgendes  Herabsteigen  zu  neuer  Verkörperung  und  durch  die 
bestimmte  Form  dieser  Verkörperung.     Der  Seelenwanderiing 
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.  des  Päri^ana  steht  entgegen  die  Erlösung  des  Decayana  \ 
beide  aber,  der  Väterweg  und  der  Gotterweg,  sind  nur  gültig 
in  der  exoterischen,  niedem  Wissenschaft.  Nur  für  denjenigen, 
welchem  diese  ganze  Welt  noch  als  real  gilt,  haben  auch  die 
beiden  Wege  ins  Jenseits  Realität,  der  Pitriy&na^  welcher  zum 
Erdendasein  zurückführt,  und  der  Devayana,  welcher,  als  Lohn 
für  das  niedere,  exoterische  Wissen  und  die  mit  ihm  Hand 
in  Hand  gehende  Verehrung  (upaeana)  des  niedern  (aparam, 
sagunam)  ßrahman,  die  Seele  bis  zu  demselben  hingeleitet. 
Im  Widerspruche  gegen  die  Hauptstelle  der  Upanishad's  über 
die  Seelen  Wanderung  betrachtet  das  System  diese  auf  dem 
Devayana  erreichte  Erlösung  als  eine  noch  nicht  vollständige. 
Sie  wird  es  erst,  indem  den  durch  das  niedere  Wissen  in  das 
sagunam  brafima  Eingegangenen  dort  die  universelle  Erkennt- 
nis, das  samyagdarfanam,  zu  Teil  wird.  Denn  nur  die  letz- 
tere, d,  h.  die  Erkenntnis  der  Identität  der  eigenen  Seele  mit 
Brahman,  bewirkt  die  absolute  Erlösung,  oder  vielmehr,  ist 
an  sich  schon  die  Erlösung:  daher,  sobald  diese  Erkenntnis 
aufgegangen,  schon  hier  auf  Erden  sofort  die  Erlösung  ein- 
tritt, und  das  Fortbestehen  der  Leibhchkeit  bis  zum  Tode 
nur  die  Bedeutung  einer  Sinnestäuschung  hat,  die  uns  nach 
erreichter  Erkenntnis  nicht  mehr  betrügen  kann,  wenn  wir 
auch  den  Schein  derselben  nicht  zu  heben  vermögen,  —  So 
sieht  der  Äugenkranke  den  Mond  doppelt  und  kann  sich  des- 
sen nicht  entschlagen;  aber  er  weifs,  dafs  derselbe  nur  einfach 
vorhanden  ist. 


3.    Keine  Seelenwanderung  auf  esoterischem 
Standpunkte. 

Aus  dem  Gesagten  erhellt,  dafs  wir  der  zwiefachen  Lehre, 
die  wir  als  niedere  und  höhere  Wissenschaft  in  der  Theologie, 
als  empirischen  und  metaphysischen  Standpunkt  in  der  Kosmo- 
logie und  Psychologie  im  einzelnen  verfolgt  haben,  auch  in 
der  Theorie  von  der  Erlösung,  der  unser  letzter  Teil  gewid- 
met sein  wird,  wiederbegegnen  werden;  hingegen  werden  wir 
im  gegenwärtigen,  die  Seelenwanderung  behandelnden  Teile 
nur    die    niedere,    exoterische,    nicht   die  höhere,    esoterische 
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Lehre  antreffen,  welche  ehea  an  Stelle  dieser  Wanderung  der 
Seele  die  Erkenntnis  ihrer  Identität  mit  Brabman  setzt,  womit 
aber  sofort  die  Erlösung  gegeben  ist,  so  daTs  vom  Standpunkte 
der  hohem  Wissenschaft  überhaupt  von  keiner  Seelenwande- 
rung die  Kede  sein  kann.  Sonach  steht  und  fällt  die  Realität 
des  Saiiwära  mit  der  empiristihen  Kealität  der  Welt:  wie  letz- 
tere eine  blofse  Illusion,  so  sind  auch  die  Vorstellungen  über 
den  ersteren  nicht  sowohl,  wie  bei  Piaton,  ebwTs?  [j.ü^t,  son- 
dern vielmehr  eine  Fortsetzung  jener  Illusion  in  das  Gebiet 
des  Transscendenten  hinein,  wobei  dahingestellt  bleibt,  in  wie 
weit  der  mythische  Charakter  der  Seelenwanderungslehre  un- 
serm  durch  die  ganze  Anschauungsweise  seines  Volkes  tief  in 
den  Grisuben  an  dieselbe  eingesenkten  Autor  zum  klaren, 
wissenschaftlichen  Bewufstsein  geworden  ist.  Zwar  erkort  er 
oft  genug,  dafs  in  Wahrheit  weder  die  Welt,  noch  die  indi- 
viduelle, wandernde  Seele  existiert;  aber  dieses  hielt  ihn,  wie 
wir  sahen,  nicht  ab,  eine  ausführliche  Theorie  von  der  Welt- 
schöpfung vorzutr^en;  und  mit  eben  demselben  Ernste  be- 
handelt er  die  Lehre  vom  Samsära,  entsprechend  der  Offen- 
barung des  Veda  und  in  engem  Anschlüsse  an  die  von  der 
Seelenwandening  handelnden  Upanisbadstellen,  unter  welchen 
vor  allem  hervorzuheben  ist  die  Pane&gnividy&  aus  Bph.  6,2 
und  Chänd.  5,3—10;  sodann  die  Paryankavidya  in  Kausb.  1; 
daneben  die  Upakosalavidyä  Chänd.  4,10-15  (übersetzt  S.  176  fg.), 
die  Daharavidyä  Chänd.  8,1-6  (S.  170%);  ferner  Käfb.  5,7, 
Pra^na  5  (S.  213  fg.)  u.  a. 

Diese  nnd  andere  Stellen  werden  wir  in  dem  Mafse  heran- 
ziehen, wie  es  unsere  gegenwärtige  Aufgabe  erheischt;  nur 
eine  unter  ihnen  müssen  wir  dem  Leser  in  extenso  vorführen, 
weil  sie  nicht  nur  das  ausführlichste  Denkmal  aus  vedischer 
Zeit  ffir  die  Lehre  ist,  welche  mehr  als  jede  andere  das  ge- 
samte Denken  der  Inder  beherrscht,  sondern  auch  allen  Aus- 
führungen Bädaräyana's  und  Qafikara^s  in  diesem  und  dem 
letzten  Teile  im  Ganzen  wie  im  Einzelnen  zu  Grunde  liegt: 
es  ist  die  Panca-agni-vidya,  d.  h.  „die  Fünf-Feuer-Lehre",  die 
wir  Bfih.  6,2  und  Chänd.  5,3-10  in  zwei  meist  wörtlich  über- 
einstimmenden, dann  Aber  wieder  erheblich  von  einander  ab- 
weichenden Kecensionen  vorfinden.    Hierbei  ist  Brih.  einfacher, 
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schöimr,  autiker,  Chänd.  glatter,  moderner  und  am  Schlüsse 
anageführter,  so  dafs  sie  sich  ganz  ähnlich  verhalten  wie  in 
vielen  Parallelstellen  Matthaeus  und.  Lmcob,  Die  Zusätze  in 
Chänd.  sind  von  der  Art,  dafs,  wie  .wir  sehen  werden,  eine 
weitere  Fortbildung  der  Lehre  in  ihnen  zu  erkennen  ist.  Aus 
diesem  Grunde,  und  weil  unsere  Vedänta -Autoren  ganz  voi- 
wiegend  auf  Chänd.  fufsen,  legen  wir  ihre  Recension  zu 
Grunde  und  ziehen  Brih.  nur  da  herbei,  wo  es  von  besonderem 
Interesse  ist. 
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Nach  ChJkDdog;&-Up.  5,3-10  (Bribadbanyaka-Up.  6,2). 


1.  Einleituug. 

pnetaketu,  der  Sohn  des  Aruni  (vgl,  S.  282),  kommt  zur 
Vereammlung  der  Paiicäla's.  Dort  richtet  an  ihn  der  König 
l'i'avähana,  Sohn  des  Jtbala,  fünf  Fragen: 

1.    „Weifst  du,  wohin  die  Kreaturen  von  hier  aus  gehen?" 
„Weifst  du,  wie  sie  wiederum  zurückkehren?" 
„Weifst    du    die  Wegescheiden    des  Götterpfades    und 

des  Väterpfedes?" 
„Weifst  du,  warum  jene  Welt  nicht  voll  wird?" 
„Weifst  du.  wie  bei  der  fünften  Opferung  die  Wasser 

mit  Menschenstimme  reden  ?'^ 

'  alle  diese  Fragen  weils  ^etaketu  keine  Antwort.  Nieder- 
shlagen  kommt  er  zu  seinem  Yater  und  beklagt  sich,  von 
unzulänglich  belehrt  worden  zu  sein.  Dieser  erklärt  ihm, 
er  selbst  die  gestellten  Fragen  nicht  zu  beantworten  wisse, 
le  machen  sich  sodann  auf  und  kommen  zum  Könige, 
;ber  dem  Ai-u^i  erlaubt,  ein  Geschenk  zu  wählen.  Als 
hes  wählt  Amni  die  Losung  der  gestellten  Fragen,  und 
1  längerem  Sträuben  bequemt  sich  der  König,  ihm  die 
enden  Belehrungen  als  dem  ersten  Brahmanen,  welcher  sie 
tfiwige  (vgl.  S.  18  %.),  mitzuteilen. 
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2.   Die  fünf  Opferapenden. 

Wie  beim  Opfer  die  Spenden  ins  Feuer  geworfen  werden, 
um  aus  demselben  in  vergeistigter  Gestalt  wieder  hervorzu- 
geben, so  ist  auch  das  Feuer,  in  welchem  der  Leichnam  ver- 
brannt wird,  ein  Opferfeuer,  durch  welches  der  Mensch  hin- 
durchgeht, um  „in  lichtfarbener  Gestalt"  (Brih.)  aus  ihm  wie- 
der hervorzugehen.  Diese  Anschauung  von  dem  Emporsteigen 
aus  der  Leiblichkeit  als  einem  Geopfertwerden  legt  nun  der 
hier  in  Rede  stehende  Abschnitt  auch  dem  Herabsteigen  der 
Seele  aus  dem  Jenseits  in  die  Leiblichkeit  zu  Grunde:  dieses 
Herabsteigen  ist  ein  Durchgang  durch  fünf  Umwandlungs- 
processe,  welche  als  fünf  auf  einander  folgende  Opferungen 
bezeichnet  und  im  einzelnen  beschrieben  werden. 

Das  erste  Opferfeuer,  durch  welches  der  Mensch  hindurch- 
geht, ist  jene  Welt;  seine  Bestandteile  (Brennholz,  Rauch, 
Flamme,  Kohle,  Funken)  sind  die  Sonne,  ihre  Strahlen,  der 
Ti^,  der  Mond  und  die  Sterpe.  In  diesem  Feuer  opfern  die 
Götter  den  Glauben,  und  aus  dieser  Opferung  geht  hervor 
der  König  Soma. 

Das  zweite  Opferfeuer,  bestehend  aus  Wind,  Wolkendunst, 
Donnerkeil  und  H^el,  ist  Parjanya,  d.  h.  hier:  die  Gewitter- 
wolke; in  diesem  Feuer  opfern  die  Götter  den  König  Soma, 
und  aus  dieser  Opferung  geht  hervor  der  Regen. 

Das  dritte  Üpferfeuer,  bestehend  aus  dem  Jahre  (d.  i.  der 
Zeit),  dem  Räume,  der  Nacht  und  den  Himmelsgegenden,  ist 
die  Erde  (Brih.:  diese  Welt);  in  diesem  Feuer  opfern  die 
Götter  den  Regen,  und  aus  dieser  Opferung  geht  hervor  die 
Nahrung. 

Das  vierte  Opferfeuer,  bestehend  uns  Rede,  Odem,  Zunge, 
Auge,  Ohr,  ist  der  Mann;  in  diesem  Feuer  opfern  die  Göt- 
ter die  Nahrung,  und  aus  dieser  Opferung  gebt  hervor  der 
Samen. 

Das  fünfte  Opferfeuer,  bestehend  aus  den  geschlechtlichen 
Organen  und  Funktionen  des  Weibes,  ist  das  Weib;  in  die- 
sem Feuer  opfern  die  Götter  den  Samen,  und  aus  dieser 
Opferung  geht  hervor  der  Embryo. 
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„Also  geschieht  es,  daTs  bei  der  fnnfteii  Opferung  diu 
„Wasser  [mi^  man  darunter  den  feinen  Leib  oder  die  mo- 
„ralische  Bestimmtheit  verstehen;  worüber  später]  mit 
^Menscheustimme  reden.  Also,  nachdem  dieser  Embryo,  von 
„der  Eihaut  umhüllt,  zehn  Monate  oder  wie  lange  es  ist,  in- 
„wendig  gelegen,  so  wird  er  darauf  geboren.  Nachdem  er 
„geboren,  lebt  er  so  lange  wie  es  dauert.  Ist  er  dann  gu- 
„storben,  so  tragen  sie  ihn  weg  zu  seiner  Bestimmung  ins 
„Feuer,  eben  dorthin,  woher  er  gekommen,  woraus  er  ent- 
„standen  ist." 

3.  Der  Götterweg  (d^ay6»ia). 

„DFe  nun,  welche  solches  wissen,  und  jene  dort,  welche  im 
„Walde  Glauben  und  Bufse  (Brih,:  Wahrheit)  üben,  die  gehen 
„ein  in  die  Flamme  [des  Leiohenfeuers] ,  aus  der  Flamme  in 
„den  Tag,  aus  dem  Tage  in  die  lichte  Hälfte  des  Monats,  aus 
„der  lichten  Haltte  des  Monats  in  die  Sommermonate  [wört- 
„lich:  in  die  sechs  Monate,  in  denen  die  Sonne  nordwärts 
„ziehet],  aus  den  Monaten  in  da«  Jahr,  aus  dem  Jahre  in  die 
„Sonne  (Brih.:  die  GÖtterwelt),  aus  der  Sonne  in  den  Mond, 
„aus  dem  Monde  in  den  Blitz,  —  daselbst  ist  ein  Mann,  der 
„ist  nicht  wie  ein  Mensch,  der  führet  sie  zu  Brahman." 
(Zusatz  in  Brih.:  „dort  in  der  Brahmanwelt  bewohnen  sie  die 
„höchsten  Fernen.     Für  solche  ist  keine  Wiederkehr".) 

„Dieses  ist  der  Götterweg." 

4.  Der  Väterweg  (pitri^äna). 

„Hingegen  diese,  welche  [nur]  im  Dorfe  Opfer,  fromme 
„W^erke  und  Almosengeben  üben  (Brih.;  welche  durch  Opfer, 
„Almosen  und  Bufse  den  Himmel  verdienen),  die  gehen  ein 
„in  den  Rauch  [des  Leicbenfeuers] ,  aus  dem  Hauche  in  die 
„Nacht,  aus  der  Nacht  in  die  andere  [dunkle]  Hälfte  des 
„Monats,  aus  der  andern  Hälfte  des  Monats  in  die  sechs 
„AVintermonate  [wörtlich:  die  sechs  Monate,  in  denen  die 
„Sonne  südwärts  ziehet];  dieselbigen  gelangen  nicht  in  das 
..Jahr,  sondern  aus  den  Monaten  in  die  Väterwelt,  aus  der 
„Väterwclt  in  den  Akii9iL,  aus  dem  Äkä^a  in  den  Mond,  der 
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,ist  der  König  Souia,  darum  ist  er  die  Nahrung  der  Götter, 
gdenselbi^n  geniefsen  die  Götter."  (Anders  Brih. :  „Wenn 
,sie  in  den  Mond  gelangt  sind,  werden  sie  Nahrung;  daselbst, 
, gleichwie  man  den  König  Soma  mit  den  Worten:  « schwill 
,an  und  schwinde»  geniel'st '**,  also  werden  sie  von  den  Göt- 
,tern  genossen.")  —  Nachdem  sie  daselbst  verweilt  haben, 
,so  lange  ein  Rest  bleibt,  so  kehren  sie  darauf,  auf  dem 
,Wege,  den  sie  gekommen  sind,  wiederum  zurück  in  den 
,Akä9a,  aus  dem  ÄkA^a  in  den  Wind;  nachdem  sie  Wind 
(geworden  sind,  werden  sie  zu  Bauch,  nachdem  sie  Rauch 
(geworden,  zu  Dunst,  nachdem  sie  Dunst  geworden,  zur 
,Wolke,  nachdem  sie  Wolke  geworden,  regnen  sie  herab; 
,dieselbigen  werden  hienieden  als  Beis  und  Gerste,  alg  Krau- 
,ter  und  Bäume,  als  Sesam  und  Bohnen  geboren.  Daraus 
jfurwahr  ist  es  schwieriger  herauszukommen;  denn  nur  wer 
,ihn  als  Speise  verzehrt,  wer  ihn  als  Samen  ei^efst,  dessen 
,Vermehrung  (Nachkommenschafl)  wird  er.  —  (Das  Folgende 
,bis  zum  Schlufs  nur  in  Chänd.)  Welche  nun  hier  einen  er- 
,freulichen  Wandel  haben,  für  die  ist  Aussicht,  dafs  sie  in 
,einen  erfreulichen  Mutterschofs  eingehen,  einen  Brahmatren- 
,schofs  oder  Kshatriyaschofs  oder  Vai9ya8chof8 ;  —  die  aber 
jhier  einen  stinkenden  Wandel  haben,  für  die  ist  Aussicht, 


'"  1.  Die  Somapflanze  wird  ins  Wasser  gelegt,  wodurch  sie  imschwillt; 
sodann  wird  sie  gekeltert,  wobei  sie  schwindet  und  den  Somatrank  aus- 
träufelt.  —  2.  Diesem  irdischen  Soma  entspriclit  als  ein  himmlischer  Soma 
der  Mond,  welcher  abnimmt,  indem  die  Götter  ihn  trinken,  und  dann  wie- 
der anschwillt;  Rigr.  10,85,5:  yat  tvd,  deva,  prapibanti,  tata'  äpydyase 
punah.  —  3.  Dieses  Zu-  und  Abnehmen  des  Mondes  ist  aber  anderseits 
bedingt  durch  das  Hinaufsteigen  der  Verstorbenen  zum  Monde,  wo  sie  die 
Frucht  ihrer  Werke  geniefseo  und  das  ihm  folgende  Wiederherabsleigeu 
derselben  zum  neuen  Erdenleben.  —  i.  Eine  Kombination  dieser  Vorstel- 
lungen ergiebt  die  Anschauung,  dafs  die  Toten,  kraft  ihrer  Werke,  znni 
.Monde  aufsteigeu,  wo  sie,  d.  h.  ihre  Werke,  von  den  Göttern  genossen 
werden  (nach  Atharra-V.  3,29,1  nehmen  die  Götter  nur  '/la  der  Werke  als 
Tribut),  bis  dieselben  verbraucht  sind.  Dieses  Geuossenwerden  durch  die 
Götter  ist  nftmlich  anderseits  ein  Geniersen  der  Frucht  der  Werke  von 
Seiten  der  Verstorbenen;  ähnlich,  wie  wenn  der  Mann  das  Weib  geniefst, 
das  Weib  eben  damit  den  Mann  geniefst  {^»Sk.  ad  Chänd.  p.  343,10). 
Die  Person  und  ihre  Werke  verfliefsen  bei  diesen  Phantasien  in  eins; 
weitra^es  darüber  später. 
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„dttTa  sie  in  einen  stinkenden  Mutterechois  eingehen,  einen 
„Hundesclior»,  oder  Stdiweinescbofe,  oder  [gar]  in  einen  Ca^dala- 
„öchols.'' 

5.  Der  dritte  Ort. 
(Chäadogya-Up.)  (Brihodäranyaka-Up.) 

,,Aber   auf  keinem    dieser  „Aber    die,    welche    diese 

„beiden  Wege  befindlich  sind    „beiden  Pfade   nicht   kennen, 
,.  jene  winzigen,  immerfort  wie-     „das  sind  die  Würmer,  Vögel 
„derkebrenden     Wesen,     die    „und  was  da  beifset." 
„schnell,    wie    man    es    aus- 
„ spricht,  entstehen   und  ver- 
„  gehen.    Dieses  ist  der  dritte 
„Ort.  — 

„Darum    wird    jene    Welt 
„nicht  voll." 

6.  Epilog  (nur  in  Ckiuidogya,-IJp.). 

„Darum  soll  man  sich  hüten!  —  Darüber  ist  dieser  Vers: 

„Der  Dieb  des  Goldes  und  der  Bnumtweintrinker, 

„Brahmanenmörder,  Lehrers  Bett  Beflecker, 

„Die  vier  und  fünftens,  wer  mit  ihnen  umgeht,  stürzt" 

„Aber  hingegen,  wer  also  diese  fünf  Feuer  kennt,  der  fur- 
„wahr  geht  nicht  mit  ihnen  um  und  wird  vom  Bösen  nicht 
„  besudelt,  sondern  lauter  bleibt  er  und  unbefleckt  in  der  Welt 
„der  Reinen,  wer  solches  weifs,  wer  solches  weifs."  — 

7.  Über  die  beiden  Recensiouen  der  FUnf-Feuer-Lehre. 

Der  Unterschied  der  beiden  vorgeführten  Stücke  aus  Brih. 
und  Chänd.  ist,  bei  aller  Übereinstimmung  in  den  Worten, 
ein  sehr  erheblicher.  Nicht  nur,  dafs  die  BuTse  (tapaa)  nach 
Brih.  nicht  erlöst,  nach  Chänd.  hing^en  erlöst,  sondern  auch 
das  ganze  System  der  drei  Wege  nach  dem  Tode  wird  durch 
die  Znsätze  in  Chänd.  wesentlich  modificiert  und  sehr  ins  Un- 
klare geriickt;  —  eine  Unklarheit,  die  sich  in  den  Vedänta- 
siitra's  dadurch  noch  steigert,  dals  dieselben  in  der  Hegel  auf 
Chänd.,  dann  aber  auch  wieder  auf  Brih.  zurückgehen,  wodurch 
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es  kaum  möglich  wird,  eine  einheitliche,  in  sich  zusammen- 
hängende Ansicht  zu  gewinnen. 

Vollkommen  klar  ist  die  Auffassung  in  Brih.:  die  Wissen- 
den gehen  durch  den  Devayäna  zur  Erlösung  ein,  die  Werk- 
frommen  steigen  auf  dem  Pitriyana  hinauf  zum  Monde  und 
von  da  wieder  herab,  wie  es  scheint,  nur  in  Menechenleiber. 
Diejenigen,  welche  weder  das  Wissen,  noch  die  Werke  be- 
sitzen, sind  von  beiden  Wegen  ausgeschloBsen  und  fahren  zur 
Strafe  in  Tierleiber. 

Anders  in  Cbänd.;  auch  hier  ist  der  Väterweg,  nach  den 
Eingangsworten,  für  die,  welche  fromme  Werke  geübt  haben, 
bestimmt.  Aber  diese  Bestimmung  wird  ganz  aufser  Augen 
gelassen  in  dem  Zusätze  am  Schlufs,  welcher  unter  denen,  die 
auf  dem  i\'friy4na  zurückkehren,  solche  mit  erfreulichem  Wan- 
del und  solche  mit  stinkendem  Wandel  unterscheidet  und  dem 
entsprechend  die  einen  zum  Leben  in  den  drei  obem  Kasten, 
die  andern  zu  einem  Tierleben  oder  Basein  in  einer  niedem 
Kaste  bestimmt.  Hierdurch  wird  nun  „der  dritte  Ort"  eigent- 
lich überflüssig  und  bleibt  den  ganz  niedrigen  und  kurzleben- 
den Tieren  überlassen,  welche  sonach,  wie  es  scheint,  von  dem 
Auf-  und  Absteigen  in  der  Seelenwanderung,  gegen  alle  Kon- 
sequenz des  VedAntasystemes,  ausgeschlossen  bleiben.  —  Eine 
weitere  Inkonsequenz  ist  es,  dafs  Chänd.  für  die  auf  dem 
IHtriyäna  Gehenden  bei  der  Bückkehr  zum  Erdendasein  Lohn 
und  Strafe,  hingegen  im  Jenseits  nur  Lohn  kennt;  diese  In- 
konsequenz hebt  unser  System,  indem  es,  als  Gegensatz  zu 
der  Belohnung  auf  dem  Monde,  HÖllengtrafen  im  Jenseits  ein- 
schiebt. Wie  es  sich  im  übrigen  zwischen  den  Widersprüchen 
seiner  Vedaquellen  hindurchwindet,  werden  wir  weiter  unten 
sehen. 

Wir  wenden  uns  nun  zu  einer  Betrachtung  der  einzelnen 
Phasen  der  Seelenwanderung,  wobei  wir  die  übrigen  Vedatextc 
an  ihrem  Orte  mitteilen,  hingegen  die  im  vorliegenden  Kapitel 
übersetzte  Hauptstelle  überall  als  gegenwärtig  voraussetzen. 
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XXXI.  Der  Auszog  der  Seele  aus  dem  Leibe. 

Nach  4,2,1-11-17.  3,1,1-7. 


1.    Vedische    Grruodlage. 

Die  Lehie  von  dem  Auszuge  der  Seele,  welcher  für  alle, 
mit  Ausnahme  dessen,  der  das  Samyagdar^anam  besitzt  (also 
i'iir  die  Nichtwissenden  und  fiir  die  der  niedern  Wissenechail 
an  hängenden  Verehrer  des  attribiithaflen  Brahman),  gemeiaBam 
ist,  lehnt  sich  teils  an  die  im  vorigen  Kapitel  enthaltenen  Vor- 
stellungen von  den  Wassern,  die  bei  der  fünften  Opferung 
mit  Menschenstimme  reden  und  von  dem  Glauben,  den  die 
Götter  im  ersten  Opferfeuer  opfern,  teils  an  folgende  (S.  284 
im  Zusammenhang  übersetzte)  Stelle  aus  Chänd.  6,8,6: 

„Wenn  nun,  o  Tenrer,  der  Mensch  dahinscheidet, 
,^so  gehet  die  Hede  ein  in  das  Manae,  das  Manas  in 
„das  Leben,  das  Leben  in  die  Glut,  die  Glut  in  die 
„höchste  Gottheit." 

2.    Die  Zusammenrollung  der  Organe. 
Nach  4,2,1-5. 

1.  Beim  Sterben  geht,  nach  der  eben  citierten  Stelle,  zu- 
nächst die  Rede  ein  in  das  Manas  (p.  1087,6);  unter  der  Bede 
sind  hier  die  übrigen  nenn  Indriya^s  (S.  356)  mit  zu  verstehen, 
denn  eine  andere  Schriftstelle  (Pra^na  3,9)  sagt:  „darum,  wenn 
„sein  Glanz  erloschen,  so  gehet  er  zur  Wiedergeburt  mitsamt 
„den  in  das  Manas   eingegangenen  Sinnen"  (p.  1089,5).     Ist 
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nun  hierbei  unter  den  Sinnen,  z.  B.  der  Rede,  diese  selbst, 
oder  nur  ihre  Funktion  (vritti)  zu  verstehen  (p.  1087,8)?  — 
Diese  Frage  erscheint  sonderbar,  nachdem ,  wie  wir  S.  359 
sahen,  unser  Autor  schon  p.  715,10"  erklärt  hat,  dafs  die  Or- 
gane (karanam)  nur  Funktionen  (vrittt)  seien,  wie  denn  unter 
den  mit  der  Seele  auswandernden  Indriya'»  natürlich  nicht  die 
materiellen  Organe,  sondern  nur  die  als  für  sich  bestehende 
Potenzen  aufgefafste  Funktionen  derselben  verstanden  werden 
können.  In  diesem  Sinne  versteht  es  sich  von  selbst,  dafs  nur 
die  Funktion  (vfitti)  der  Indriya's  in  das  Manas  eingeht 
(sampadyate),  wahrend  das  körperliche  Organ  mit  dem  Leibe 
zeHallt.  Die  hier  aufgeworfene  Frage  hingegen  ist,  wie  aus 
der  Art  ihrer  Beantwortung  erhellt,  in  dem  Sinne  aufeufessen, 
dafs  unter  vritti  nicht  diese  Funktionen,  sondern  nur  die  Be- 
thätigung  derselben,  und  unter  ihrer  aampatti  nicht  der  Ein- 
gang in  das  Manas,  sondern  eine  völlige  Auflösung  (pravilaya 
p.  1088,1,  upafama  p.  1088,4)  verstanden  wird.  Demnach 
müssen  wir  die  in  Rede  stehende  Frage  dahin  interpretieren: 
ob  beim  Sterben  das  der  Seele  anhaftende  Sinnesorgan  (die 
vritti,  nach  p.  715,10),  indem  es  in  das  Manas  eingeht  (sam- 
•padyate),  Iiei  diesem  Eingehen  nur  seiner  Verrichtung  (vritti) 
nach,  oder  seinem  Wesen  nach  zu  nichte  wird  (sampadyate)? 
Die  Antwort  lautet,  dafs  dabei  nur  die  Verrichtung,  nicht  das 
Indriyam  vergeht  (v&g-vrittir  manasi  gampadyate  p,  1088,1), 
erstlich,  weil  sonst  völlige  TJngeteiltheit  (avibhäga)  eintreten 
würde,  der  Zustand  der  Ungeteiltheit  aber,  nach  4,2,16,  nur 
dem  Erlösten,  nicht  auch  den  Übrigen  zukommt  (p,  1086,5); 
sodann,  weil  die  Wahrnehmung,  welche  zeigt,  wie  beim  Ster- 
ben die  Thätigkeit  der  Sinne  erlischt,  während  die  des  Manas 
(das  Bewufstsein)  noch  eine  Weile  fortbesteht,  uns  nur  ein 
Recht  giebt,  von  einem  Erlöschen  der  Verrichtung,  nicht  von 
einem  solchen  des  Verrichtenden  zu  reden  (p.  1088,10);  end- 
lich, weil  ein  Ding  seinem  Wesen  nach  nur  in  das  untergehen 
kann,  woraus  es  entstanden  ist,  wie  das  Grefäfs  in  den  Thon, 
seiner  Verrichtung  nach  aber  auch  in  ein  anderes,  wie  denn 
z.  B.  die  Verrichtung  des  Feuers  aus  dem  Brennholze  ent- 
springt und  in  dem  Wasser  erlischt,  wiewohl  ihm  beide  hete- 
rogen  sind  (p,  1088,14).     Dafs  es   nichtsdestoweniger   in  der 


by  Google 


398    Vierter  Teil:   Saiiis&ra  o<)ep  die  Lehre  von  der  Seelenwaaderung. 

Schriftstelle  heiTst,  die  Kede  gehe  ein  lu  das  Mauas,  beruht 
auf  dem  Sprachgebrauche  (upacdra),  welcher  zwischen  Ver- 
richtung und  Verrichtendem  nicht  unterscheidet  (p.  1089,3).  — 
Das  Doppelspiel,  welches  unser  Autor  mit  den  Ausdrücken 
rritti  und  sampadyate  treibt,  bleibt  uns  unbegreiflich. 

2.  Der  zweite  Akt  beim  Sterben  ist  nach  Cbänd.  6,8,6, 
dafs  d&B  Manas  in  den  Präna  (ale  Princip  des  unbewufsten 
Lebens,  S.  359  %.)  eingeht.  Hierbei  wiederholt  sich  dieselbe 
Frage.  Man  könnte  meinen,  dafs  das  Manas  als  Organ  in  den 
Präna  eingehe,  weil  es  Chänd,  6,6,5  (S.  283)  heifst,  das  Manas 
sei  aus  Nahrung,  der  Präna  aus  Wasser  gebildet,  während  ja 
hinwiederum  (S.  254)  die  Nahrung,  d.  h.  die  Erde,  aus  dem 
Wasser  entstanden  ist  (p,  1090,4).  Es  ist  aber  vielmehr  auch 
hier  nur  die  Funktion  (die  Verrichtung)  des  Manas  zu  ver- 
stehen, welche  in  den  Prä^a  eingeht  (vergeht);  denn  nur  von 
der  Funktion  des  Manas  laTst  sich  beobachten,  wie  sie  bei 
dem  Schläfrigen  und  bei  dem  nach  Erlösung  Verlangenden 
(vgl.  Kälh.  3,13)  in  dem  Präna  zur  Ruhe  kommt  (p.  1090,9); 
auch  läfst  sich  aus  der  mittelbaren  (^pTanälika,  als  adj.  unbe- 
legt) Entstehung  des  Manas  aus  dem  Präna  nicht  folgern,  dals 
dasselbe  auch  in  ihn  zurückgehen  müsse,  indem  sonst  auch 
das  Manas  in  die  Nahrung,  die  Nahrung  in  das  Wasser  und 
der  Präna  in  das  Wasser  sich  auflösen  müTsten  (p.  1090,13). 
Auch  hier  ist  also  unter  Manas  nur  die  Verrichtung,  nicht 
das  Verrichtende  zu  verstehen,  indem  der  Sprachgebrauch 
zwischen  beiden  nicht  scheidet  (p.  1091,1). 

3.  Wenn  es  Chänd.  6,8,6  weiter  heifet,  der  Präna  gehe  ein 
in  die  Glut  (tejas),  so  ist  zu  bemerken,  dafs  er  zunächst  nicht 
in  diese,  sondern  in  den  Äufteher  (adhyakaha)  eingeht,  worunter 
„der  Aufeeher  über  den  Käfig  des  Leibes  und  der  Organe", 
d.  h.  die  individuelle  Seele  (jiva)  zu  verstehen  ist  (p.  1091,6); 
dieselbe  wird  bei  dieser  Gelegenheit  definiert  als  „das  mit  den 
„Bestimmungen  (ttpddhi)  des  Wissens,  der  Werke  und  der 
„vorherigen  Erfahrung  versehene  Erkenntnia-Selbst"  (p.  1091,9), 
worunter,  wie  demnächst  zu  zeigen,  die  morahsche  Bestimmt- 
heit zu  verstehen  ist  Mit  ihr  scheint  hiemach  die  Seele  enger 
als  mit  ihren  Organen  verbunden  zu  sein;,  denn  während  letz- 
tere erst  in  sie   eingehen  müssen,  haftet  ihr  das  Moralische 
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schon  von  selbst  an.  —  Wenn  auch  bei  der  Stufenfolge  des 
Eingehens  die  Grundstelle  Chänd.  6,8,6  die  individuelle  Seele 
nicht  erwähnt,  so  wird  doch  ihre  Einsctüebung  zwischen  Präna 
und  Tejas  gerechtfertigt  durch  eine  andere  Schriftstelle  (Bnh. 
4,3,38,  übersetzt  S.  207),  in  der  gesagt  wird,  dafs  beim  Ster- 
ben alle  Präi^a's  in  die  Seele  eingehen,  und  dafs,  indem  sie 
auszieht,  das  Leben,  mit  diesem  aber  alle  Lebenaorgane*'^ 
ausziehen  (p.  1091,12). 

4.  Erst  nachdem  die  Fräna's  in  die  mit  der  moralischen 
Bestimmtheit  behaftete  Seele  eingegangen  sind,  geht  die  Seele 
mit  ihnen  ein  in  die  Glut,  worunter  hier,  wie  sogleich  des 
weitern  zu  zeigen,  mit  der  Glut  (tejaa)  auch  die  andern  Ele- 
mente in  der  sublimierten  Form  zu  verstehen  sind,  in  welcher 
sie  den  Samen  des  Leibes  bilden  (p.  1092,2).  Diese  Absorp- 
tion der  Präna's  in  die  Seele,  der  Seele  in  die  Glut  wider- 
spricht den  Worten  der  Grundstelle,  vronach  die  Präna's  in 
die  Glut  eingehen,  mcht;  denn  wer  von  Qmghna  nach  Mathuru 
und  von  Mathwa  nach  Pat(d'i/putram  geht,  der  ist  eben  damit 
von  Qntgfma  nach  Pätaliputram  gegangen  (p.  1093,2). 

3.    Der  feine  Leib. 
Nach  4,2,6-11.  3,1,1-6;  vgl.  1,4,1-7. 

Die  Seele  mit  den  in  sie  eingegangenen  Organen  des  be- 
wufäten  und  unbewufsten  Lebens  (Indriya^.,  Manas,  Präna) 
bedarf  weiter,  um  ausziehen  zu  können,  eines  materiell  ge- 
arteten Tibers  (dfraya),  indem  ohne  einen  solchen,  ohne  eine 
materielle  Basis,  wie  die  Erfahrung  zeigt,  kein  Lebendiges 
gehen  oder  stehen  kann  (p.  744,9).  Diese  Basis  ist  der  feine 
Leib,  aukskmam  fariram  (p.  341,3.  1097,14),  oder,  wie  ihn 
^ankara  gewöhnlich   umschreibt:    deha-mjäm  bhA,ta-»&k^m&m 

"'  Dafs  die  Seele  die  Präna's  mitnimmt,  beraht  darauf,  daTs  sie  olme 
dieselben  weder  gelten  noch  im  folgenden  Leben  geniefses  kann  (p.  T4S,5); 
wenn  es  daher  (Brih.  3,2,13)  heilst,  die  Präna's  gingen  heim  Tode  zu  den 
Göttern,  das  Auge  xur  Sonne,  der  Odem  zum  Winde  u.  s.  w,,  so  ist  dies 
nur  eine  bildliche  (hhäkta,  gauna)  Äusdrucksweise  (p.  745,1),  welche  be- 
B^,  daCs  die  Götter  beim  Tode  den  Organen  ihre  Mithülfe  {S.  364  fg.) 
eulxiebea  (p.  745,8). 
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(p.  740,8.  741,3.  744,2;  vgl.  1095,10.  1092,10),  d.  h.  „die 
Feinteile  der  Elemente,  welche  den  Samen  des  Leibes  bil- 
den".*^' Um  späterbin  wieder  zu  einem,  ans  den  verschie- 
denen Elementen  bestehenden,  Leibe  zu  gelangen,  mufs  die 
Seele  den  Samen  dieses  Leibes  mit  sich  führen,  und  dieser 
Same,  nicht  der  Glut  allein,  sondern  aller  Elemente,  ist  zu 
verstehen,  wenn  es  in  der  Gnindstelle  Chänd.  6,8,6  lieifst: 
das  Ijeben  gehe  ein  in  die  Glut.  Denn  die  Schrift  (Brih.  4,4,5) 
s^t;  „(diese  Seele  ist)  erdartig,  wasserartig,  windartig,  ädier- 
„artig,  giutartig'S  (p.  1093,12),  und  die  Smriti  (Manu  1,27) 
erklärt: 

„Die  Bchwindend  kleinen  Quanta  der  Hatbzelme, 
„Durch  die  eDtatehet  alles,  nach  der  Ordnung." 

Diese  elementaren  Keime  des  künftigen  Leibes,  von  wel- 
chen umschlungen  die  Seele  aus  dem  Leibe  ausfährt  (p.  741,3), 
sind  nun  auch  nach  den  Ausführungen  in  3,1,1-6  unter  den 
Wassern  zu  verstehen,  welche  nach  der  Funf-Feuer-Lehre  bei 
der  fünften  Opferung  mit  Menschenstimme  reden,  nachdem 
sie  fünfinal  hintereinander,  nämlich  als  Glaube,  Soma,  Regen, 
Nahrung  und  Same  in  den  Feuern  des  Himmels,  der  Atmo- 
sphäre, der  Erde,  des  Mannes  und  des  Weibes  von  den  Got- 
tern geopfert  worden  sind  (p.  741,6),  Zwar  ist  dabei  nur  vom 
Wasser  die  Rede  (p.  742,11),  aber  unter  ihm  sind  die  Keime 
aller  Elemente  zu  verstehen  (p.  744,2)  und  dieselben  heifsen 
Wasser,   einmal,  weil  nach  S.  259  das  Wasser  sämtliche  Ele- 


'"  Vgl.  bhüta-säkshntam  206,1.  207,1.  Ml,ti.  (plur.)  743,1;  und 
bhüta-mätTäh  740,13.14;  der  Ausdruck  tanmaträni  findet  sich,  unseres 
Wissens,  in  ^aflkara's  Commentar  noch  nicht.  —  Wesensgleich  sind  diese 
Feinteile  der  Elemente,  welche  den  Samen  des  Leibes  bilden,  mit  dem 
Samen,  aus  welchem  die  Welt  nach  ihrem  Untergange  immer  wieder  neu 
hervoi^eht  (S. 74.  246);  auf  beide  wird  das  avyaktam,  Kftth.3,11  und  das 
aksharam,  Mund.  2,1,2  gedeutet;  p,  341,12:  jagad  idant  anabhivyakta- 
nämarl^am,  v^a-ätmakam,  präg-avastham  avt/dkta-^abda-arham  — ,  tad- 
ättnatiä  ca  forirasya  (d.  h.  des  feinen  Leibes)  api  avi/äkla-gabda- 
arhatoam;  und  p.  206,1 :  das  aksharam  ist  avyäkritam,  ndmar&pa-wjaiokti- 
rüpam  bhütasüfcskmam,  iQvara-äirayam  (das  materielle  Substrat  bei  der 
Weltschäpfung),  taeya  eva  wpädhi-bhAtam  (nur  ein  Upftdhi  des  Icvara,  kein 
von  ihm  uuabhaegiges  praHiitnam). 
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mente  (deren  hier  im  Anschlüsse  Jin  Chand.  6,2  nur  drei  ge- 
nannt werden,  worüber  S.  249)  in  sich  enthält  (p.  743,4),  so- 
dann, weil  im  Leibe,  der  gleichfalls  ans  ihnen  allen  besteht 
(S.  260),  das  Wasser  überwiegend  vertreten  ist  (p.  743,9). 

Diese,  die  Gesamtheit  der  Elementarkeime  vertretenden 
Wasser  sind  es  also,  welche  die  Brücke  von  einem  Menschen- 
dasein zum  andern  bilden,  indem  sie  nacheinander  als  Glaube, 
Soma,  Regen,  Nahrung  und  Same  geopl'ert  werden.  Die  Be- 
zeicjinung  der  viei"  letzten  als  Wasser  erklärt  sich  leicht  aus 
dem  Überwiegen  des  Wässerigen  in  diesen  Materien  (p.  746,1); 
aber  ebenso  wohl  sind  auch  unter  dem  bei  der  ersten  Opfe- 
rung als  Opfermaterial  auftretendem  Glauben  eben  diese 
Wasser  zu  verstehen  (p.  746,6),  erstlich,  weil  nur  so  Frage 
und  Antwort  miteinander  in  Einklang  stehen  (p,  746,10),  so- 
dann, weil  die  erste  Opferspende  als  die  Ursache  von  den 
folgenden  als  ihren  Wirkungen  nicht  wesensverscMeden  sein 
kann  (p.  746,13).  „Auch  ist  es  ja  nicht  möglich,  den  Glau- 
„ben,  sofern  er  als  Vorstellung  (pratyaya)  eine  Qualität  des 
„Manas  oder  der  Seele  ist,  aus  der  Substanz,  welcher  derselbe 
„inhäriert,  herauszureifsen  wie  aus  den  Opfertieren  das  Herz 
„u.  8.  w.,  um  ihn  zur  Opferung  zu  verwenden.  Unter  dem 
„Worte  «Glaube»  sind  also  die  Wasser  zu  verstehen"  (p.  747, 
1—3).  Diese  Bezeichnung  entspricht  dem  Sprachgebranche  des 
Veda  (Taitt.  saiiih.  1,6,8,1:  ^raddhä  uö'  äpah),  und  erklärt 
sich  daraus,  dal's  die  Wasser  als  Leibessanie  eine  dem  Glau- 
ben ähnliche  Feinheit  annehmen  (p.  747,5),  etwa  wie  man 
einen  Helden  von  lowenartiger  Tapferkeit  einen  Löwen  neuut 
(p.  747,6).  —  Wir  werden  demnächst  sehen,  wie  sich  nnser 
Autor  mit  dieser  ausdrücklichen  Erklärung  des  „Glaubens'^ 
als  des  elementaren  Leibessameus  in  handgreiflichen  Wider-  ■ 
Spruch  setzt. 

Dieser,  den  Samen  des  Leibes  bildende  „feine  Leib"  — 
fein,  weil  er  durch  die  Adern  auszieht  (p.  1097,7)  —  hat  nun 
seinem  Wesen  nach  einerseits  Ausdehnung  (tanutvam)  und 
dadurch  Lokomobilität  (p.  1097,8),  anderseits  aber  Durch- 
sichtigkeit (svacchatvam),  vermöge  deren  er  beim  Auszuge  auf 
kein  Hindernis  stöfst  und  auch  von  den  Umstehenden  nicht 
gesehen  wird  (p.  1097,8).     Von   ihm  rührt  die  Körperwärme 
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her  (p.  l()!n,14;  anders  Chäud.  :^,13,«,  übersetzt  S.  182);  daher 
der  Leib  iat  Leben  sich  wann  anfühlt,  nach  dem  Tode  hin- 
gegen kalt,  während  er  doch  seinem  übrigen  Bestände  nach 
noch  unverändert  ist  (p.  1098,1),  Auf  der  Feinheit  dieses 
Leibes  beruht  es  endlicli,  dafs  derselbe  bei  Verletzungen  des 
Körpers,  z,  B.  Verbrennen  (wobei  natürlich  nicht  an  die  Ver- 
brennung der  Leiche  gedacht  werden  darf),  nicht  mit  vei'letzt 
wird  (p.  1097,11). 

Sfttram  4,2,8:  „Dieser  bis  zum  Mngange^  n-egen  der  Auf- 
„zeigung  des  Samsära'''-.  —  Commeutar:  „Wenn  es  weiter  im 
„Texte  (ChÄnd.  6,8,6,  S.  396)  heilst;  «die  Glut  in  die 
„höchste  Gottheit»,  so  bedeutet  dies,  dafs  die  vorerwähnte 
„[den  feinen  Leib  bedeutende]  Glut  begleitet  von  dem  Auf- 
„seher,  dem  Präna  und  der  Schal*  der  Organe  und  verbunden 
„mit  den  andern  Elementen,  beim  Dahinscheiden  des  Men- 
„scben  in  die  höchste  Gottheit  eingeht.  Aber  welcher  Art 
„ist  dieser  Eingang?  das  ist  zu  überlegen.  Mau  konnte  mei- 
„nen,  es  sei  eine  definitive  Auflösung  des  eigenen  Wesens  in 
„der  höchsten  Gottheit,  aus  welcher  es  entsprungen  ist;  denn 
„der  Ursprung  alles  Entstandenen,  körperlich  Gewordenen  ist, 
„wie  wir  festgestellt  haben,  die  höchste  Gottheit;  und  somit 
„wäre  auch  dieser  Eingang  in  die  Ungeteiltheit  ein  defini- 
„tiver.  —  Darauf  erwidern  wir:  dieser  aus  der  Glut  u.  s.  w. 
„gebildete  feine  Leib,  wie  er  der  Träger  der  Organe,  Ohr 
„u.  s,  w-,  ist,  bleibt  bis  zürn  Eingange-,  bis  zur  Erlösung  vom 
„Samsära,  wie  sie  die  Folge  der  universellen  Erkenntnis  ist, 
„besteben;  wegen  der  Aufzeigung  des  Samsära,  wie  sie  in  deu 
„Worten  geschieht  (Käjh.  5,7): 

„In  einen  Mutterschofs  gelangend  die  einen  werden  körperhaft; 
„lu  eine  Pflanze  andre  fahren,  je  nach  Verdienst  und  Wissenschaft." 

n  sonst  würde  für  jeden  das  blol'se  Sterben  eine  Ver- 
tung  der  Upädhi's  und  ein  definitiver  Eingang  in  das 
bman  sein;  dann  aber  wäre  der  Gesetzeskanon  zwecklos, 
ebenso  der  Kanon  des  Wissens.  Aber  die  Bindung  hat 
Q  Grund  in  der  falschen  Erkenntnis  und  kann  daher 
t  anders  als  durch  die  universelle  Erkenntnis  gelöst 
Jen.     Darum  ist,   trotz   des  Ursprungs  aus  ihm,   dieser 
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„Eingang  in  das  Seiende,  ebenso  wie  der  beim  Tiefsclilafe 
„und  Weltuntergang,  ein  solclier,  bei  welcbem  ein  Samen 
„übrig  bleibt  und  fortbesteht«  (p.  1096,3—1097,3). 

—  In  Wahrheit  ist  dieser,  den  Vedatexten  zu  liebe  feat- 
gehaltene  Eingang  des  Sterbenden  in  das  Brahman  ein  blofser 
Diircligang  durch  dasselbe,  und  nicht  einmal  dieses:  denn  das 
System,  ale  solches,  weifs  von  ihm  nichts,  sondern  lälst  die 
Seelen  nach  dem  Tode  unmittelbar  teila  auf  dem  I^tfiyana 
zuip  Monde,  teils  in  die  Hölle,  teils  endlicli  auf  dem  Devayana 
in  das  [niedere]  Brahman  gelangen. 

Auf  allen  diesen  Wegen  wird  die  Seele  von  dem  feinen 
Leibe  hegleitet;  denn  derselbe  bleibt,  wie  wir  eben  sahen,  so 
lange  bestehen,  wie  der  Saimdra,  dieser  aber  ist  von  Ewigkeit 
her  vorhanden  (S.  301  fg.)  und  wahrt  bis  zur  Erlösung,  woraus 
folgt,  dafs  die  Seele,  wie  mit  den  Organen  (S.  33fi),  so  auch 
mit  dem  feinen  Leibe  von  Ewigkeit  her  umkleidet  ist  und  es 
so  lange  bleibt,  bis  ihr  die  universelle  Erkenntnis,  d.  h.  die 
esoterische  AVissenschaft,  zu  teil  wird.  Hingegen  befreit  das 
exoterische  Wissen,  wie  es  auf  dem  Devayana  in  das  niedei-e 
Brahman  hinaufführt,  noch  nicht  von  dem  feinen  Leibe. 
Zwar,  da  dieser  feine  Leib  ein  Sich-stützen  der  Seele  auf  die 
Elemente  ist,  dieses  Sich-stützen  zum  Zwecke  der  Wieder- 
geburt geschieht,  die  Wiedergeburt  aber  bei  dem  (esoterisch) 
Wissenden  nicht  mehr  statt  hat,  sofern  er  nach  der  Schrift 
die  Unsterblichkeit  (das  nicht  mehr  sterben  Können,  S.  160. 
309)  erlangt,  so  konnte  man  meinen,  nur  dei'  Nichtwissende, 
ziehe  (mit  dem  feinen  Leibe  bekleidet)  aus  (p.  1094,12);  dem 
ist  aber  nicht  so:  vielmehr  ist  beim  Nichtwissenden  und  (exo- 
terisch)  Wissenden  alles  gleich  bis  auf  die  Verschiedenheit 
des  Weges,  den  sie  einschl^en;  der  Nichtwissende  geht  mit 
dem  feinen  Leibe  zu  neuer  Verkörperung,  der  (exoterisch) 
Wissende  auf  seinem  besondern  Wege  zur  Unsterblichkeit 
(p.  1095,10);  zwar  ist  die  Unsterblichkeit  im  vollen  Sinne  des 
Wortes  nicht  der  Aufentitalt  an  einem  bestimmten  Orte,  er- 
fordert somit  kein  Hingehen  und  folglich  auch  kein  materielles 
Substrat  (p.  1095,13);  aber  die  Unsterblichkeit  des  (exoterisch) 
Wissenden,  um  die  es  sich  hier  handelt,  ist,  da  derselbe  noch 
nicht    alles    Nichtwissen    verbrannt    hat,    nur    eine    relative 


by  Google 


404    Vierter  Teil:    Sams&ra  oder  die  Lehre  von  der  Seelen  Wanderung, 

(äpekskika);  daher  zu  ihr  ein  Hingehen,  und,  damit  dieses 
möglich  werde,  der  feine  Leib  als  materieller  Träger  erforder- 
lich ist,  da  ohne  einen  solchen  ein  Gehen  nicht  stattfinden 
kann  (p.  1096, 1). 

4.   Moralische  Bestimmtheit  der  wandernden  iSeeli^. 
a)  Vorbemerkui^. 

Alle  die  bisher  besprochenen  Upädhi's,  mit  welchen  um- 
kleidet die  Seele  auszieht  (also:  indriyäni,  manas,  muthya 
prana,  sükahmam  ^arirani),  sind  lauter  indifferente,  nicht  in- 
dividuell bestimmte  Frincipieu,  und  auch  die  Seele  selbst  ist 
ein  solches,  da  sie  ihrem  Wesen  nach  mit  Brahman  identisch 
und  nur  durch  die  Umkleiduug  mit  den  genannten  Upädhi's 
scheinbar  von  ihm  verschieden  ist.  Somit  ist  die  Seele  mit 
allen  ihren  Organen  ein  völlig  neutrales,  keinerlei  moralische 
Unterschiede  an  sich  tragendes  Ding,  —  ganz  konsequent  von 
indischem,  tmd  von  jedem  Standpunkte  aus,'  der  wie  er  das 
Wesen  der  Seele  in  das  Erkennen  und  nicht  in  das  Wollen 
setzt. 

Woher  aber  nun  die  moralischen  Bestimmtheiten,  welche 
die  Unterschiede  der  Charaktere,  die  Verschiedenheit  der  Wege 
ins  Jenseits,  den  Gegensatz  von  Lohn  und  Strafe  in  der  an- 
dern Welt  und  die  Form  der  ihnen  folgenden  Wiedergeburt 
in  dieser  Welt  bedingen?  — 

Wir  müssen  für  die  ausziehende  Seele  aufser  dem  eben 
beschriebenen  elementaren  Substrate  (bhüta-ä^raya)  noch  ein 
zweites,  und  zwar  ein  moralisches  Substrat  (harma-a^raya) 
annehmen,  und  beide  werden,  unter  diesen  Namen,  von  (paii- 
kara  p.  1094,5  ausdrücklich  unterschieden. 

Worin  besteht  nun  dieses  moralische  Substrat,  welches  alle 
Unterschiede  der  Charaktere  wie  der  Schicksale  bedingt?  — 

Wie  alles  Moralische,  wird  diese  wichtige  Frage  (aus  dem 
S.  61  angedeuteten  Grunde)  von  ^ankara  sehr  unzulänglich 
behandelt,  und  alles,  was  wir  darüber  finden,  besteht  in  ge- 
legeutUchen  Hindeutungen  auf  einige  SchriftsteDen,  an  die  wii* 
uns,  den  Intentionen  unseres  Autors  gemäfs,  sonach  zu  halten 
haben. 
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b)  Der  Karnut-äfraya,  nacL  4,2,6,  p.  1094. 

In  Brih.  3,2,13  befragt  der  Solm  des  Rüohhaga  de» 
Ydjnavalki/a: 

„ « YdJAavaikyaii ,  so  sprach  er,  «wenn  nacli  dem  Todn 
.,eine8  Menschen  seine  Rede  in  das  Feuer  eingeht,  sein  Odem 
„in  den  Wind,  sein  Auge  in  die  Sonne,  sein  Manas  in  den 
.,Mond,  sein  Ohr  in  die  Pole,  sein  Leib  in  die  Erde,  sein 
„Ätman  in  den  Äkä{<ii,  seine  Leibhaare  in  die  Krauter,  seine 
„Haupthaare  in  die  Bäume,  sein  Blut  und  Samen  in  das 
„Wasser,  —  wo  bleibt  dann  der  Mensch?»  —  Da  sprach 
„Ydjnavalkya:  «Fafs  mich,  Artabhäga,  mein  Teurer,  an  der 
„Hand;  darüber  müssen  wir  beiden  unter  uns  allein  uns  ver- 
„ständigen,  nicht  hier  in  der  Versammlung».  —  Da  gingen 
„die  beiden  hinaus  und  beredeten  sich;  und  was  sie  sprachen, 
„das  war  Werk,  und  was  sie  priesen,  das  war  Werk.  — - 
„Fürwahr,  gut  wird  einer  durch  gutes  Werk,  bÖse  durch 
„  böses." 

„Da  schwieg  des  Ritabhäga  Sohn." 

Zu  dieser  merkwürdigen  Stelle,  in  der  wir,  wie  es  scheint, 
die  Genesis  der  Seelenwanderungslelire  selbst  vor  Augen  haben, 
bemerkt  (^aükara  nur  (p.  1094,6),  dafs  dieselbe  auf  die  Werke 
nur  das  Hauptgewicht  lege  und  somit  das  andere,  materielle 
Substrat  der  Seele,  den  bhüta-ä^raya,  d.  h.  den  feinen  Leib, 
von  dem  a.  a.  O.  die  Rede  ist,  nicht  ausechliefse.  Den  Wider- 
spruch, dafs  die  Organe  nach  dieser  Stelle  in  die  Naturkräfte 
eingehen,  während  nach  unserm  Systeme  die  Seele  dieselben 
in  sich  hineinzieht,  beseitigt  er  in  der  Anm.  126,  S.  399  an- 
gedeuteten Weise.  —  Im  übrigen  giebt  der  Umstand,  dals 
aiil'sei'  dem  (lariravi  auch  der  ätman  (nach  ^nk.  freilich  wäre 
er  das  atma-adhühthdnam  hridaya-dkä^iri)  sich  auflüst,  wäh- 
rend das  karman  fortbesteht,  im  Hinblick  auf  den  Buddhismus 
vielerlei  zu  denken. 

c)  Vidyä-karma-pArvaprujnä,  uach  3,4,11. 

Von  der  Seele  nach  dem  Tode  heilst  es  Brih.  4,4,2  (über- 
setzt S.  208):   „dann  nehmen  sie  das  Wissen  und  die  Werke 
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„bei  der  Hand  und  ihre  iietierworbene  Erfahrung",  — 
letzteres,  sofern  wir  apürvaprajüd  lesen  und  schon  hier  den 
Begriff  dea  apürvam  finden  dürfen,  von  dem  sogleich  weiter 
die  Rede  sein  wiid.  (^'ankai-a  allerdings  liest  (p.  740,4.  1091,9) 
P&rvaprajiid,  „die  vorherige  Erfahrung"  (welche  er  ad  Brih. 
p.  843  als  pürva-anubhuta-viahayd  prajfid,  „das  Bewnlstsein 
des  früher  Erlebten",  auffkfst).  Den  Gegensatz  von  Wissen 
und  Werk  erklärt  er  3,4,11  zuerst  im  Anschlufs  an  das  S&tram 
dahin,  dafs  die  einen  (die  auf  dem  Devayunu  gehen)  vom 
AV  issen,  die  andern  (bei  denen  durch  den  PiU-iyäna  die  Wan- 
derung sich  fortsetzt)  vom  Werke  bei  der  Hand  genommen 
werden  (p.  984,4);  dann  aber  besinnt  er  sich  darauf,  dafs  hier 
noch  nicht  von  der  Erlösung  (zu  der  ja  auch  der  Devayäna 
führt),  sondern  nur  vom  Samgara  die  Rede  sei,  und  erklärt, 
im  Einklang  mit  seinem  Commentare  zu  Brili.  4,4,2,  dafs  e^ 
sich  nur  um  ein  den  Satnsdra  betreffendes  Wissen  handele, 
dafs  somit  unter  Vidyä  hier  „gebotenes  und  verbotenes  Wis- 
sen" (Govinda  führt  als  Beispiele  für  ersteres  den  üdgitha, 
für  letzteres  nagna-etri-dar^anam  an),  sowie  unter  Kai-man  die 
Ausiibiing  von  Gebotenem  und  Verbotenem  zu  verstehen  sei 
(p.  984,9).  Unter  PArvaprajAd  versteht  er  ad  Brih.  l.  c,  wie 
schon  bemerkt,  „die  vorherige  Erfehrung"  und  erklärt  sie  als 
Eindrücke  (väsand),  welche  die  Dinge  in  der  Seele  hinter- 
lassen, und  auf  denen  die  angeborenen  Fertigkeiten  im  künst- 
lerischen Thun  (er  nennt  als  Beispiel  das  Talent  zur  Malerei) 
wie  auch  vielleicht  im  moralischen  Handeln  beruhen'*^,  — 
letzteres,  wenn  wir  vtshaya-upabkogeshu  und  kannant  (ad  Bnh. 
p.  844, 5. 7)  so  verstehen  düi'fen ,  worin  allerdings  der  für  uns 
so  wichtige  Begriff  einer  angeborenen  Bestimmtheit  des 
moralischen  Charakters  nur  vorübergehend  gestreift,  nicht 
deutlich  entwickelt  wird. 


'"  ad  BriL.  p.  844,2—8:  Drigyate  ca  kenh&ncit  käsucit  kriyäsu  citra- 
%-ädi-Jakshanäsu  vinü  eva  iha-abltyäaena  jannuita^  eva  kaw^älmH; 
nd  alyanta-  saukanja  -  yiiktäm  api  aJcaiifalam  keshdiieit ;  tathü 
aya-upahhogeshu  sv(ä)hävata''  eva  keshäneit  kfui^,äta-akau^(4e 
ele;  tac  ca  etat  sarvam  p&rvaprtyüä-ttdbltava-aniidbhava-niniittam. 
pärvapr(ynajfä  vinä  karma7ii  vä  pkala-upabhor/e  vä  na  kasj/acit 
ittir  upapadyate. 
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d)  Uus  Jp&rvam,  nach  3,^,38-41.  3,1,6. 

In  der  üiidlosuii  Kette  der  Seelenwandernng  ist  joder  neue 
Lebenslauf  seinem  Thiin  und  Leiden  nach  bedingt  dnicli  die 
Welke  in,  dem  vorhergehenden  Leben;  diese  also  sind  es, 
welche  die  Wendungen  im  Schicksal  der  Seele  herbeiflihren, 
welche  als  ein  neues  Moment,  als  „ein  fi-üher  nicht  Da- 
gewesenes*' (apurvam)  eingreifen  (wiewohl  auch  sie,  nach  der 
Konsequenz  des  Systems,  vgl.  S.  347,  durch  den  ihnen  vorher- 
gehenden Lebenslauf  necessitiert  werden).  Dieser  Begriff  des 
Apürvam^^^  gehört  der  Kamiam{mdnm-Üc\m\t  an  und  ist  für 
sie  das  metaphysische  Band  zwischen  dem  Werke  und  seiner 
Vergeltung,  dasjenige,  was  fortbestellt,  während  das  Werk 
vergangen,  und  die  Frucht  desselben  noch  nicht  eingetreten 
ist.  „Es  ist  nicht  möglich",  so  wird  die  Meinung  des  Jaimini 
in  unserm  Werke  p.  841,6  resümiert,  „dafs  das  vorhergehende 
„Werk  die  in  der  Zukunft  verborgene  Frucht  trägt,  oline  dals 
„es  ein  bestimmtes  Ap&rvam  aus  sich  hervorgehen  läfst.  Also 
., gewisse  feine  Fortbestände  des  Werkes  oder  Voraiisbestände 
„der  Frucht,  die  heifsen  Apürvam.'-^  Dieser  Begriff  des 
Apui'vam  wird  nun  an  der  angeführten  Stelle  von  ^aiikara 
in  sofern  bekämpft,  als  der  Vedänta  die  Vergeltung  in  die 
Hand  Gottes  legt  (vgl,  darüber  S.30L  348);  ös.s  Apürvam  ist 
ein  Ungeistiges  und  kann  somit,  ohne  von  einem  Geistigen 
bewegt  zu  werden,  nicht  wirken  (p.  840,2);  daher  kann  aus 
dem  blofsen  Apärvam  die  Frucht  nicht  erklärt  werden  (p. 842,1); 
„mag  er  dabei  auf  das  Werk  Rücksicht  nehmen,  oder  auf  das 
„Apämam  Rücksicht  nehmen,  wie  dem  auch  sei,  die  Frucht 
„kommt  von  Gott"  (p.  842,2). 

Wir  dürfen  in  dieser  Stelle  keine  unbedingte  Verwerfung 
des  Apui'vatu  finden,  wenn  wir  uns  nicht  in  Widerspruch 
setzen  wollen  mit  3,1,(5,  wo  das  Apürvam  ohne  weiteres  als 
ein  bekannter  und  anerkannter  Begriff  aiiftritt,  um  den  Glau- 
ben,  der  nach   der  Fünf- Feuer -Ijehre   im   ersten   Feuer  ge- 


'^°  Aufser  iu  den  obcu  aiizufüiirendcn  Stellen  finden  wir  das  Apürvam 
uur  uoch  p.  1139,5  (p.  102U,Ü  steht  es  iu  seiuer  etymologischeu  Bedeu- 
tung). Über  den  ualie  verwaudteu  Begriff  des  Adrishlaiii  vgl.  p.  897,4.!). 
öa7,12.15.  690,7.  699,3.7,8.  703,1.2.  754,10.  819,10,  521,2.  968,8.  1074,2. 
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opfert  wird,  zu  erklären,  und  zwar  in  einer  ganz  andern  Wei«ie, 
iils  wir  dies  Kap.  XXXI,  3,  S.  401  gesehen  haben. 

e)  Die  Qraddhä,  uach  3,1,2.5.6. 
Die  S.  401  mitgeteilte  Erklärung  des  Glaubens  (^raddha) 
als  „der  Wasser,  sofern  sie  die  den  Samen  des  Leibes  bil- 
,,denden  Feinteile  der  Elemente  repräsentieren,"  scheint  aller- 
dings sehr  gezwungen;  erstlich,  weil  die  Vorstellung  des  die 
Seele  begleitenden  feinen  Leibes  in  Brih.,  Chänd.  und  über- 
haupt in  den  altem  Vpauishad'a,  ao  weit  wir  sehen,  noch  gar 
nicht  besteht;  sodann,  weil  das  indische  ^raddhä  (ebenso  wie, 
wohl  unrichtig,  von  Lactant.  inst.  4,28  das  lateinische  religio) 
etymologisch  auf  den  Begriff  des  Verknüpfens  zurückgeführt 
wird  und  das  Band  zwischen  dem  Menschen  und  dem  Jen- 
seitigen bedeutet,  somit  eine  moralische  Erklärung  zu  fordern 
scheint.  Eine  solche  bietet  sich  ungezwungen  dar:  denn  es 
liegt  sehr  nahe,  unter  der  p-addhä  (welche  ^Jwikara  ad  Pra^na, 
p.  250,6,  als  ^■uhha-karma-pravritti-lietu  definiert)  in  Brih.  und 
Chänd.  a.  a.  O.  die  von  dem  Glauben  getrageneu  Werke  des 
Menschen,  wie  sie  sein  Wohl  und  Wehe  im  Jenseits  bedingen, 
zu  verstehen;  und  eben  diese  Erklärung  bietet  auch  ^ankara, 
wodurch  er  sich  mit  sich  selbst  in  unvereinbaren  Widerspruch 
setzt.  Nachdem  er  nämlich  p.  747  die  oben  S.  401  mitgeteilte 
Erklärung  des  Glaubens  als  der  Wasser,  sofern  sie  den  feinen 
Leib  bedeuten,  gegeben  liat,  erklärt  er  unmittelbar,  darauf 
p.  747,7  sq.  den  Glauben  als  die  Wasser,  sofern  sie,  beim 
Opfern  aufeteigend,  der  Träger  der  vom  Glauben  bedingten 
Werke  sind;  —  dort  also  waren  sie  das  Gewand  der  Ver- 
storbenen, hier  sind  sie  der  moralische  Schatz,  welchen  die 
noch  lebenden  Opfernden  sich  durch  ihre  Werke  im  Himmel 
sammeln:  „also  die  aus  der  Opferspende  bestehenden  Wasser, 
„denen  das  vom  Glauben  bedingte  Werk  inhäriert,  diese,  in 
„der  Gestalt  des  Apurvam,  umkleiden  die  das  Opfer  dar- 
„bringenden  Seelen  und  führen  sie,  zum  Empfange  des  Loh- 
„nes,  in  jene  Welt"  (p.  748,10);  ebenso  erklärt  ^ankara  die 
p'addhä,  p.  743,16,  als  die  karma-eamavayimja'  apas  und  zwei 
Zeile^  weiter  wiedei'  als  die  de/m-vtjäni  bhüta-sühshviäni.  Hier- 
durch werden  alle  Auaeinandersetzungeu  in  3,1,1—6   sehr   ina 


by  Google 


XXXI.    Dar  Auszug  der  Seele  aus  dem  Leibe.  40!) 

Unkliiri!  geriickt  und  machen  den  l^Jndruck,  nicht  sowohl  nln 
wenn  sie  von  zwei  verschiedenen  Händen  herrührten,  Bondern 
vielmehr,  ah  wenn  eine  ITand  bemüht  wäre,  zwei  unvereinbare 
Anffassungen  zugleich  festzuhalten  und  zu  einem  scheinbaren 
Ganzen  zu  verarbeiten. 

5.    Der  Weg  ins  Jenseits. 
Nach  4,2,17. 

Nachdem  die  Seele  in  der  eben  beschriebenen  Weise  ihre 
Fühlhörner,  die  Organe,  in  sich  hereingezogen  hat,  so  geht 
sie  (nach  Brih.  4,4,1)  ein  in  das  Herz  (in  welchem  sie,  nach 
S.  335,  allerdings  schon  ist);  „alsdann  wird  die  Spitze  des 
„Herzens  leuchtend;  aus  dieser,  nachdem  sie  leuchtend  ge- 
„worden,  ziehet  die  Seele  aus,  sei  es  durch  das  Auge,  oder 
„durch  den  Schädel,  oder  durch  andere  Körperteile"  (Brih. 
4,4,2,  S.  207)',  bis  zu  diesem  Momente,  wo  die  Spitze  des 
Herzens  leuchtend  wird  und  dadurch  den  Weg  erhellt 
(p.  1104,9),  ist  alles  für  den  Nichtwissenden  und  (exoterisch) 
Wissenden  gemeinsam;  hier  aber  scheidet  sich  der  Weg,  in- 
dem die  Wissenden  durch  den  Kopf,  die  Nichtwissenden  durch 
undere  Körperteile  ausziehen  (p.  1104,10),  denn  so  siigt  die 
Schrift  (Ch&nd.  8,6,6  =  Käth.  6,16): 

„Hiiudert  und  eine  siad  des  Herzens  Aderu, 
„Von  dieseo  leitet  eiae  nach  dem  Haupte, 
„Unsterblichkeit  erreicht,  wer  durch  sie  aufsteigt; 
„Noch  allen  Seiten  Au^aog  sind  die  andern." 

Während  also  der  Wissende  durch  die  101'"  Ader  i^*  aufsteigt, 
um  den  Gotterpfad  zu  gehen,  der,  als  der  exoterische  Weg 
zur  Erlösung  uns  im  folgenden  Teile  weiter  beschafligeri  wiid, 
so  fahren  die  andern  durch  andere  Adern  aus  (p,  1105,3). 
Die  weitem  Stationen  des  Pitrit/dna,  über  welclie  Bädaräyan« 

'"Dieselbe  heifst  sugAiimnö  Maitri-Up.  (;,21;  ebenso  ia  den  Commeu- 
taren  ad  Brih.  p.  877,8,  ad  Prai;aa  p.  190,8,  ad  Taitt.  p.  25,14,  ad  Kfttli. 
p.  157,5  und  in  der  Glosse  zu  (^afikara'E  Brahmasütra-Commentar  p.  1104,24. 
In  diesem  selbst  hingegen  finden  wir  diesen  Namen  noch  nicht,  sondern 
;ui  setner  Statt  Umschreibungen  wie  das  auch  ad  Chiknd.  529,7.  563,(i. 
ö70,5  gebrauchte  mürdhanyä  nd^i  (vgl.  besonders  p.  1105,1). 
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lind  pankura  iiichte  uäbtireH  angtsbeu,  sind  iiuch  der  Fünf- 
Feuer-Lehre  der  Reibe  nach  folgende:  1)  der  Ruuch,  wah- 
rend der  Devayana  durch  die  Flamme  führt.  Unter  beiden 
scheint  ursprünglich  Rauch  und  Flnmme  des  Leichenfeuers 
vorstanden  worden  zu  sein  (wiewohl  schon  Chänd.  i,15,5, 
übersetzt  S.  178,  der  Eingang  in  die  arci«,  Strahl  oder  besser 
Fhunme,  von  der  Begehung  der  Leichenfeier  unabhängig  ge- 
macht wird);  in  unserm  Werke,  welches  den  Auszug  der  Seele 
nicht  bei  der  Verbrennung,  sondern  schon  beim  Erkalten  des 
J^eichnams  stattfinden  lafst  (S.  402),  erklärt  Ankara  die 
.,Flamme"  (arcis),  wie  wir  später  sehen  werden,  als  „die  der 
Flamme  vorstehende  Gottheit",  und  dem  entsprechend  wird 
in  den  Commentaren  ad  Brih.  p.  1059,11.  Chänd.  p.  341,13  auch 
der  „Rauch"  als  die  Gottheit  des  Rauches  aufgefal'st.  —  Auch 
die  folgenden  Stationen:  2)  die  Nacht,  3)  die  Monats- 
hälfte, wo  der  Mond  abnimmt,  4)  die  Jahreshälfte, 
wo  die  Tage  abnehmen,  werden  auf  die  Gottheiten  dieser 
Erscheinungen  bezogen.  Wii-  werden  uns  dieselben  hier  nicht 
als  Zeitphasen,  sondern  räumlich  als  über  einander  liegende 
Schichten  zu  denken  haben,  durch  welche  die  Seele  empor- 
steigt, um  zu  den  folgenden  Stationen  zu  gelangen;  diese  sind: 
ö)  die  Väterwelt,  6)  (nur  Chänd.)  der  Äther,  7)  der 
Mond,  auf  welchem  die  Vergeltung  stattfindet  unter  den 
Einschränkungen,  von  welchen  wir  nunmehr  zu  handeln  haben. 
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1.   Widerspriiche  der  vediöchen  Texte. 

1.  Nach  Brih.  6,2  gehen  die  Wissenden  auf  dem  De- 
cayäna  in  das  Brahmau  ein,  die  Werkthätigen  steigen  auf 
dem  Htriyäna  zuni  Moude  hinauf  und  nach  empfangenem 
Lohne  wieder  herab,  und  zwar,  um  Menschen  zu  werden 
(Brih.  (J,'2,16)P- 1062,1);  die  weder  Wissenden  noch  Werk- 
tjiätigen  werden  zu  Würmern,  Vögeln  und  „was  da  beifset"; 
unter  letzterm  Ausdrucke  scheinen  ursprünglich  nicht  „Mücken 
und  Fliegen",  wie  der  Scholiast  will,  sondern,  entsprechend 
der  Steigerimg,  die  in  den  erstgenannten  Tierklassen  liegt, 
höhere,  insbesondere  wohl  reifsende  Tiere,  oder  auch  Schlangen 
u.  dgl.  verstanden  worden  zu  sein. 

2.  Diese  einfachen  und  klaren  Verhältnisse  werden  in  der 
parallelen  Stelle,  Chänd.  5,3-10,  wie  schon  oben  (Kap.  XXX,7) 
bemerkt,  dadurch  völlig  verschoben,  dals  durch  einen  Zusatz 
unter  den  auf  dem  Fitrtyäna  Zurückkehrenden  solche  mit  er- 
freulichem Wandel  unterschieden  werden,  die  in  einer  der  drei 
obern  Kasten  wiedergeboren  werden,  und  solcbe  mit  stinken- 
dem Wandel,  die  in  Tier-  oder  Candäla-Leiber  fahren.  Hier- 
durch erhebt  sich  einerseits  die  von  Chänd.  ganz  übersehene 
Frage:  da  die  Belohnung  auf  dem  Monde  doch  nur  denen 
von  erfreuliebem  Wandel  zukommt,  welches  Schicksal  denn 
die  von  stinkendem  Wandel  in  jener  Welt  gehabt  haben  mö- 
gen? Anderseits  wird,  wenn  auch  die  Bösen  den  Pitriyäna 
gehen,  der  (erst  von  Chänd.  so  genannte)  „dritte  Ort"  über- 
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flüssig;  demnacli  bleibt  er,  mit  Unterdrückung  der  Worte  in 
Brih.:  „die,  welche  diese  beiden  Pfade  nicht  kennen",  den 
gunz  niedrigen,  rasch  entstehenden  und  hinsterbenden  Tieren 
überlassen;  ob  zwischen  ihnen  und  dem  Menschendasein  ein 
Übergang  mögltcli  ist,  bleibt  uuerörtert. 

3.  Um  die  Verwirrung  noch  zu  steigern,  wird  eine  Stelle 
iius  der  Kaiishltaki  - Upanishad  1,2  herbeigezogen  (p.  763,2), 
welche  ausdrücklich  sngt:  „alle,  welche  aus  dieser  Welt  dahin- 
„scheiden,  die  gehen  sämtlich  auf  den  Mond",  und  von  dort 
eine  Rückkehr  in  allerlei  Tier-  und  Menschenleiber  lehrt. 

4.  Mit  der  letzteren  Schwierigkeit  findet  sich  unser  Werk 
sclir  billig  ab,  indem  es  die  Kaushitaki-Stelle,  ohne  Rücksicht 
auf  ihren  Zusammenhang,  in  dem  Sinne  interpretiert,  dafs  nur 
„alle,  welche  dazu  berufen  (adkikrita)  sind",  zu  verstehen 
seien.  Die  vorher  erwähnte  Schwierigkeit  aber  wird  dadurch 
gelöst,  dafs  einerseitB,  mittela  einer  an  den  Haaren  herbei- 
gezogenen Stelle  der  Käthaka-Upanishad  (2,6),  als  Gegenstück 
7.\\  der  Belohnung  auf  dem  Monde,  für  die  Bösen  jenseitige 
I lollenstrafen  eingefügt  werden,  anderseits  aber  auf  den 
„dritten  Ort"  als  Stätte  der  Bestrafiing  verwiesen  wird.  Bei- 
des wird  nun  nicht  etwa  durch  Aneinanderreihung  der  Höllen- 
ätrafen  und  des  dritten  Ortes  verbunden,  sondern  bleibt  (auch 
p.  62,7  bietet  keine  Hülfe)  unvennittelt  nebeneinander  stehen, 
so  dafs  hier  der  Gindruck,  als  hätten  verschiedene  Hände  an 
den  Sfttra's  sowohl  wie  an  dem  Commentare  gearbeitet,  schwer 
abzuweisen  ist. 

Als  Erläuterung  zu  dem  Gesagten  wollen  wir  die  Haupt- 
!:;edanken  des  Abschnittes,  welcher  von  den  Höllenstrafen  und 
dem  dritten  Orte  handelt  (3,1,12-21),  in  der  Reihenfolge,  wie 
wir  sie  bei  ^ankara  finden,  dem  Leser  vorführen. 

2.    Die  Höllenstrafen. 

Gehen  auch  die,  welche  nicht  durch  Opfer  u.  s.  w.  werk- 
thätig  gewesen  sind,  zum  Monde  (p.  762,11)?  —  Man  konnte 
meinen,  weil  es  Kaush.  1,2  heifst,  alle  gingen  zum  Monde 
(p.  703,2),  und  weil  die  fünffache  Opferung,  durch  die  der 
neue  Leib  erlangt  wird,  das  Hingehen  zum   Monde  voraus- 
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setzt  (p.  763,4),  beide,  die  Werkthatigen  und  die  Nichtwerk- 
thätigen  gingen  zum  Monde,  letztere  jedoch,  ohne  zu  genielsen 
(p.  763,7). 

Dem  ist  aber  nicht  so.  Denn  das  Aufsteigen  zum  Monde 
geschieht  zum  Zwecke  des  Geniefsens,  nicht  zwecklos  oder 
blofs  um  wieder  herunterzusteigen,  so  wie  man  auf  einen  Bauui 
steigt,  um  seine  Blüten  und  Früchte  zu  pflücken,  nicht  zweck- 
los oder  um  hinunterzufallen  (p.  7([3, 1 1).  Nun  giebt  es  für  die 
Nicht  werkthatigen  keinen  Genufs  auf  dem  Monde  (p.  763,13); 
folglich  steigen  nur  die  durch  Opfer  ii.  s.  w,  Werkthatigen 
zum  Monde  empor,  nicht  die  andern  (p.  763,15).  „Die  andern 
„aber  gehen  ein  in  Sami/amanam  [d.  h.  Coer<ntio],  die  Be- 
„hauBung  des  Yama,  erleiden  dort  die  ihren  Übelthaten  ent- 
„sprechenden  yama- Qualen  und  steigen  dann  wiederum  zn 
„dieser  Welt  herab.  Also  beschaffen  ist  für  sie  das  Auf- 
„steigen  und  Herabsteigen  [p.  764,2,  äroha  und  avaroha,  beide 
„Ausdräcke  auch  im  Sütram],  —  Denn  so  lehrt  es  die  Schrift 
„durch  den  Mund  des  Yama  selbst  (Kä(h.  2,6): 

„Das  Nach-dem-Tode"!  zeigt  sich  nicht  dem  Tborea, 
„Bern  TaumelndeD,  durch  Reichtums  Blendung  Blinden; 
„uDies  ist  die  Welt;  kein  Jenseits  giebt's»,  —  so  wähnend, 
„Verßtllt  er  immer  wieder  meiner  Herrschaft." 

In  diesen  Worten  also  sollen  nach  Bädaräyana  und  ^aiiknni 
die  Hollenstrafen  gemeint  sein  (p.  764,2),  während  nach  dem 
Zusammenhange  der  Stelle  und  auch  nach  Qankai'a's  Commen- 
tar  dazu  nur  von  einem  immer  wieder  und  wieder  Geboren- 
werden und  Sterben  die  Kede  ist.  Auch  die  Smriti-Autoren, 
Manu,  Vyäsa  u.  s.  w.,  erwähnen  die  fama-Stadt  Samyamanam, 
in  welcher  die  stinkenden  Werke  zur  Reife  kommen  (p.  764, 10), 
und  die  i^^rana- Dichter  berichten  von  den  sieben  Höllen, 
Raurava  [„die  Brüllende",  zu  verstehen  wie  Arist.  anal.  post. 
2,11,  p.  94b33,  oder  wie  Ev.  Matth.  24,51]  u.  s.  w.,  als  den 
Orten  der  Vergeltung  für  die  Übelthaten  (p.  764,13);  und 
wenn  als  Vorsteher  derselben  nicht  Yama,  sondern  Citraffupta 


'"  Statt  sämparäya  steht  p.  764,5  sämparäfa,  welches  auch  a,1s 
solches  ton  Govinda  getreulich  erklftrt  wird:  sami/eik  parastät  prüpyata', 
i'tt  namparäpah  paralokas;  lad-upäyalt  ^ämparäpah. 
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und  nudere  genannt  werden,  so  ist  zu  bemerken,  dafs  diese  k 
den  Diensten  des   Yama  stehen  (p.  765.3). 


3.    Der  dritte  Ort. 

Unmittelbar  nach  diesen  Betrachtungen  geht  nun  unser 
Autor  mit  3,1,17  zu  einer  Besprechung  des  „dritten  Ortes" 
über,  bei  welcher  er  seine  Theorie  der  Höllenstrafen  gänzlich 
vergessen  zu  haben  scheint.  —  Es  giebt,  so  entwickelt  er 
p.  765,  indem  er  die  Berichte  von  Brih.  und  Chänd.  (Kftp. 
XXX,5,  S.  394)  zueammenschweifst ,  erstlich  den  Götterweg 
für  das  Wissen,  zweitens  den  Vaterweg  für  die  (religiösen) 
Werke;  „diejenigen  aber,  welche  weder  vermöge  des  Wissens 
„zu  dem  Götterwege  berufen  sind,  noch  vermöge  der  Werke 
„zu  dem  Väterwege,  für  die  besteht  dieser  dritte,  die  win- 
„zigen  Kreaturen  begreifende,  zu  wiederholteil  Malen  wieder- 
„kehrende  dritte  Pfad;  darum  auch  [also:  weil  sie  auf  dem 
„Monde  nichts  zu  thun  haben,  und  weil  für  sie  der  dritte 
„Ort  bestimmt  ist]  gehen  die  Nichtwerktiätigen  nicht  zum 
„Monde"  (p.  766,3).  Man  muCs  nicht  meinen,  dals  sie  zuerst 
zur  Mondscheibe  auisteigen  und  dann  unter  die  winzigen 
Kreaturen  gehen,  „weil  das  Emporsteigen  (äroha)  zwecklos 
wäre"  (p-  766,6;  —  oben  aber,  S.  413,  wurde  ein  droha  und 
avaroha  auch  für  die  zu  Höllenstrafen  Bestimmten  gelehrt). 
Darum  also  wird  jene  Welt  nicht  überfüllt  (p.  766,7),  nicht 
weil  sie  immer  wieder  herabsteigen,  wiewohl  dies  an  sich  auch 
denkbar  wäre  (p.  766,10),  sondern  weil  sie,  wie  die  Schrift 
lehrt,  an  den  dritten  Ort  gehen  (p.  766,11).  Waren  sie  (die 
Bösen)  darin,  dal's  sie  wieder  herabsteigen,  von  den  Werk- 
thätigen  nicht  verschieden,  so  würde  die  Lehre  von  dem  drit- 
ten Orte  überflüssig  werden  (p.  766,13). 

Wie  in  diesen  Erörterungen,  so  sind  auch  in  den  darauf 
folgenden  die  Höllenstrafen  ganz  aufser  Acht  gelassen,  indem 
der  Autor  über  dieselben  weg  auf  das  zu  Anfang  von  Kap. 
XXXn,2  (S.412)  Mitgeteilte  zurückjp-eift,  wm  die  dort  refe- 
rierten Bedenken  zu  erledigen.  Er  fährt  fort:  wenn  es  Kau8h.l,~2 
heifse,  alle  gingen  zum  Monde,  so  seien  darunter  alle  Be- 
rufenen zu   verstehen  (p.  767,1);    und   wenn  zur  Erlangung 
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Binea  neuen  Leibes  der  Durchgang  durtli  die  fünf  Feuer  und 
äomit  das  Hingehen  zum  Monde  als  notwendig  behauptet  woi'- 
den  sei  (p.  767,3,  vgl.  763,4),  so  sei  zu  bemerken,  dafs  der 
Fünf- Feuer -Procefs  nur  für  die  Menschwerdung,  nicht  bei 
einer  Wiedergeburt  als  Wurm,  Vogel  u.  s,  w.  statthabe 
(p.  767,11),  wie  es  ja  auch  heifse,  dafs  die  Wasser  nach  der 
fünften  Opferung  mit  Menschenstimme  (nicht  mit  Tierstimme) 
redeten  (p.  767,12);  also  nur  die  Hinauf-  und  Herabsteigenden 
machten  den  Fünf-Fener-Procefs  durch  (p.  767,14),  die  andern 
empfingen,  ohne  die  fünffache  Opferung,  dadurch,  dafs  das 
Wasser  sich  mit  den  andern  Elementen  versetze,  einen  neuen 
Leib  (p.  767, 16).  Übrigens  sei  nicht  ausgeschlossen,  dafs  auch 
ohne  die  fünf  Feuer  eine  Menschwerdung  möglich  sei 
(p.  767,13);  so  seien  z.  B.  Drona  ohne  das  Weibesfeuer, 
Dhfishtadyumna  und  andere  sogar  mit  Umgehung  des  Mannes- 
und des  Weibesfeuers  entstanden  (p.  768,3);  und  eine  solche 
Umgehung  einzelner  Feuer  finde  auch  sonst  statt,  indem  z.  B. 
die  Kran  ich  Weibchen  ohne  Samen  empfingen  (p.  768,6,  vgl. 
Anm,  95,  S.  244),  und  von  den  vier  Klassen  der  Wesen 
(Lebendgeborenen,  Figeborenen,  Schweifsgeborenen,  Keim- 
geborenen, S.  259)  die  beiden  letzten  ohne  Begattung  ent- 
stunden (p.  768,10).  —  So  eben  noch  hat  unser  Autor  den 
Fünf- Feuer -Procefs  auf  die  vom  Monde  Kommenden  einge- 
schränkt; hier  läfst  er  ihn,  wenigstens  teilweise,  auch  von  den 
Tieren  gelten.  Eine  konsequente  Anschauung  ist  aus  seineu 
Worten  nicht  zu  gewinnen. 


4.    Die  Seligkeit  auf  dem   Monde. 

Es  ist  ein  sinniger,  poesievoller  Glaube  der  Inder,  das  fried- 
liche  Lichtreich  des  Mondes  als  den  Aufenthalt  der  abgeschie- 
denen Frommen  zu  betrachten  und  sein  Zu-  und  Abnehmen 
mit  dem  Empor-  und  Herabsteigen  der  Seelen  in  Zusammen- 
hang zu  bringen. 

Aber  wenn  diese  vorübergehende  Seligkeit  ein  Lohn  ist, 
wie  kann  es  dann,  Brib.  und  Chänd.  /,  c.  heifsen,  dafs  die  From- 
men auf  dem  Monde   die  Speise   der  Götter  sind?     Es  liegt 
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doch   kein  Geiiiil»  darin,  von   den  Götteni,   wie  von  Tigern, 
gefressen  zu  werden !  (p.  749, 10.) 

Hierauf  ist  zn  erwidern,  dafa  dsis  Speise-sein  für  die  Göt- 
ter bildlich,  nicht  eigentlich  zu  nehmen  ist  (p.  749,13),  indem 
sonst  ja  nicht  zu  begreifen  wäre,  daCs  man  sich  durch  mühe- 
volle Werke  den  Aufenthalt  auf  dem  Monde  verdiente  (p.  750,2). 
Das  Kssen  dei-  Götter  ist  also  nicht  ein  Kauen  imd  Ver- 
schlucken, sondei'n  bedeutet  den  genufsreichen  Umgang,  wel- 
chen sie  mit  den  Werkfrommen  pflegen,  ähnlich  wie  man  im 
Umgange  mit  tugendhaften  Weibern,  Söhnen  und  Freunden 
einen  Genufs  findet  (p.  750,5);  im  übrigen  „essen  und  trinken 
die  Götter  nicht",  wie  es  Chänd.  H,6,l  heifst  (p.  750,7).  Dnfs 
aber  dennoch  die  Götter  die  Frommen  geniei'sen,  und  somit 
Nutzen  von  ihnen  ziehen,  beruht  darauf,  dafs  die  Werkfrom- 
men die  höchste  Erkenntnis,  nämlich  die  des  Ätnian,  nicht 
haben,  und  daher  in  jener  Welt  den  Göttern  ebenso  dienstbar 
sind,  wie  in  dieser,  in  Bezug  auf  welche  es  heifst  (Bph.  1,4,10): 
„wer  eine  andere  Gottheit  [als  das  Selbst,  den  Ätman]  ver- 
„ehrt  und  spricht  aein  anderer  ist  sie  und  ein  anderer  bin 
„ichn,  der  ist  nicht  weise,  sondern  ist  gleichsam  ein  Haustier 
„der  Götter"  (p.  750, 12).  Somit  deutet  das  Genossenwerden 
durch  die  Götter  die  Unzu^nglichkeit  der  ganzen  Pancägni- 
vidyä  an  (p.  751,3).  Dafs  dieses  Genossenwerden  zugleich  ein 
Genielsen  von  Seiten  der  Frommen  ist,  haben  wir  bereits 
Anm.  125,  S.  393,  aus  einer  Stelle  des  Commentares  zu  Chänd. 
p.  343,10  ersehen. 
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1.   Vorbemerkung, 

Unser  System  lehrt  für  gute  und  bÖse  Werke  eine  dop- 
pelte Vergeltung :  einmal  im  Jenseits,  sodann  durch  ein  neues 
Geborenwerden  auf  Krden.  Als  Grund  für  diese  Duplicität 
bezeichneten  wir  schon  (S.  386)  das  Streben,  die  ältere  An- 
sicht von  einer  Vergeltung  im  Jenseits  und  die  jüngere  von 
einer  solchen  durch  die  Wiedergeburt  gleichzeitig  festzuhtdten. 
Hierdurch  wird  nun  aber  das  System  inkonsequent:  wird  Gu- 
tes und  Böses  schon  im  Jenseits  vergolten,  so  sieht  man  nicht, 
warum  dafür  noch  einmal  durch  ein  neues  Erdendasein  zu 
büfsen  ist;  liegt,  umgekehrt,  die  Vergeltung  in  der  bestimm- 
ten Form  dieses  Erdendaseins,  so  ist  für  die  Annahme  jen- 
seitiger Belohnungen  und  Bestrafungen  kein  rechter  Grund 
vorhanden.  Wir  wollen  sehen,  wie  die  indischen  Theologen 
sich  mit  dieser  Inkonsequenz  (in  welche  übrigens  auch  Piaton 
verfeUen  ist)  abfinden,  indem  wir  den  Inhalt  von  3,1,8-11, 
p.  751-762,  in  diesem  Kapitel  in  der  Kürze  reproducieren. 

2.  Bei  der  Vergeltung  bleibt  ein  Rest  (anufaya). 

Es  fragt  sich,  ob  bei  der  Vergeltung  der  Werke  im  Jen- 
seits ein  Rest'**  übrig   bleibt  oder  nicht  (p.  752,2).  —  Man 

'"  onufat/a,  eigentlich  reaidtMon,  „Bodensatz",  womit,  wie  es  BcheiDt, 
B&daräjana  auf  dos  entsprechende  mmpäta,  „die  Neige  einer  FlOfisigkeit, 
die  auf  dem  Boden  des  GefifBes  zusammenflierat",  in  Ch&nd.  5,10,5  hin- 


by  Google 


418    Vierter  Teil:   Sams&ra  oder  die  Lehre  voii  der  Seelenwuidemiig. 

konnte  meinen,  dals  kein  Kest  bleibe,  weil  es  Chänd.  5,10,5 
(S.  393)  beifst:  „sie  bleiben  dort,  so  lange  eine  Neige  (sam- 
„pdta)  vorbanden  ist"  und  in  Brib.  6,2,16:  sie  steigen  herab, 
„wenn  dieses  verstrichen  ist  (pari-ava-etiy;  wie  denn  auch 
eine  andere  Schriftstelle  (Brih.  4,4,6,  übersetzt  S.  209)  sagt: 

„N&cl)dem  den  Lobo  er  hat  empfongea 
„Für  alles,  was  er  hier  begangen, 
„So  kelut  aus  jener  Welt  er  wieder 
„Zu  dieser  Welt  des  Wirkens  nieder;" 

und  wenn  die  Bedeutung  des  Todes  darin  besteht,  dafs  er  der 
Offenbarer  der  Frucht  der  Werke  ist  (p.  752,13),  so  mufs  er 
eben  der  Offenbarer  aller  Werkfinicht  sein,  denn  die  namlicbe 
Ursache  kann  nicht  eine  verschiedenartige  Wirkung  hervor- 
bringen (p.  752,16);  und  wenn  die  Lampe  das  Geföfs  sichtbar 
macht,  so  mufs  sie,  bei  gleicher  Entfernung,  auch  das  Gewand 
sichtbar  machen  (p.  753,1). 

Im  Widerspruche  zu  diesen  Ausführungen  behaupten  wir, 
dafs  allerdings  ein  Werkrest  übrig  bleibt  Indem  nämlich  auf 
dem  Monde  die  Werke  nach  und  nach  durch  den  Genufs  auf- 
gezehrt werden,  schmilzt  auch,  wie  Reif  an  der  Sonne,  oder 
wie  die  Härte  der  Butter  am  Feuer,  durch  das  Feuer  des 
Schmerzes  über  das  Hinschwinden  der  Werke  die  Wasser- 
gestalt dieser  Werke  (am-mayam  fariram,  d.  h.  der  karma- 
ä^raya^  S.  405,  der  also  hier  vom  karman  selbst  noch  unter- 
schieden wird)  zusammen,  und  das  Herabsteigen  findet  statt, 
während  noch  ein  Rest  da  ist  (p.  753,8).  Dies  ergiebt  sich 
zunächst  daraus,  dafs  die  Schrift  (Chänd.  5,10,7)  bei  den 
Herabsteigenden  einen  Unterschied  macht  zwischen  erfreu- 
lichem und  stinkendem  Wandel,  wobei  unter  Wandel  (cara- 
mnml  «Tipn  der  Werkfest  zu  verstehen  ist  (p.  753,14);  und  auch 
irt  an  verschiedene  Verteilung  der  irdischen  Gü- 
a  nichts  ohne  Ursache  ist,   zur  Annahme  eines 


imentar  zu  CbSjid.  p.  344,8  wird  sampäta  allerdings  als 
iah  („bis  dafs  Zusammensturz  der  Werke  erfolgt"),  in 
hingegen,  p.  752,5,  als  karma-äcai/a  („so  lange  eine  An- 
I  Werken  bleibt")  aufgefafsL  Über  diese  Bedeutung  von 
1.  p.  909,12.  915,3.  916,5.7.  1081,1.  1086,6. 
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solchen  Restes  (p.  753,15).  Ebenso  lehrt  die  Smriti  (vgl. 
Apoitamba,  d/tarmasütra  2,\,%'d'),  dal's,  nachdem  im  einzelnen 
die  Vergeltung  der  Werke  stattgefunden  habe,  durch  einen 
Rest  (fesha)  die  Verschiedenheit  der  neuen  Geburt  an  Land, 
Kaste,  Familie,  Gestalt,  Lebensalter,  Schrjftgenufs,  Lebens- 
schicksal, Reichtum,  Lust  und  Litelligenz  bedingt  werde 
(p.  754,4). 

3.    Wie  dieser  Rest  zu  denken  sei? 

Aber  wie  soll  man  sich  diesen  Rest  der  Werke,  durch 
welchen  der  neue  Lebenslauf  bedingt  wird,  vorstellen? 
(p.  754,6.)  — 

Einige  denken  sich  ihn  wie  eine  klebrige  Flüssigkeit,  die 
dem  Gefälse  anhaftet  (p.  754,7);  dieses  widerspreche,  so  mei- 
nen sie,  dem  Gesetze  der  Wirkung  [die  vollständig  stattfinden 
mufs]  nicht  (p.  754,10);  denn  wenn  auch  der  Zweck  des  Auf- 
stieges zum  Monde  der  Genufs  der  Frucht  ohne  Ausnahme 
sei,  80  werde  doch  bei  einem  selir  klein  gewordenen  Reste 
der  Werke  ein  Verharren  auf  demselben  unmöglich  (p.  754,13), 
ähnlich  wie  ein  dienender  Ritter,  der  wohl  ausgerüstet  an  den 
Hof  des  Königs  gekommen,  sich  dort,  nachdem  seine  Toilette 
bis  auf  Sonnenschirm  und  Schuhe  verschlissen  sei,  nicht  länger 
halten  könne  (p,  755,1). 

Aber  diese  Erklärung  ist  doch  nicht  ansprechend  (pefoli}). 
Denn  bei  dem  Gefäfse  und  dem  Ritter  begreift  man  das  Blei- 
ben eines  Restes,  hier  aber  nicht  (p.  755,10);  vielmehr  wider- 
spricht ein  solcher  dem  Schrlftkauon  von  der  Belohnung  im 
Himmel  (d.  h.  im  Mondreiche),  welche  ohne  Abzug  stattfindet 
(p.  755,11);  auch  würde  ein  derartiger  Rest  guter  Werke  doch 
nur  die  Wiedergeburt  in  erfreulicher  Form  erklären,  nicht  die, 
welche  zur  Strafe  dient  (p.  756,1). 

Man  muis  vielmehr  zwei  Klassen  von  Werken  unterschei- 
den, die  einen  mit  jenseitiger,  die  andern  mit  diesseitiger 
Frucht;  jene  werden  drüben  vergolten,  diese  hier  auf  Erden 
durch  die  neue  Geburt  (p.  756,3).  Demgemäfs  mufs  man  den 
oben  (S.  418)  citierten  Vers:  „für  alles,  was  er  hier  be- 
gangen", nur  auf  alle  diejenigen  Werke  beziehen,  die  jenseitige 
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Frucbt  bringea  (p.  756,8),  und  eben  diese  Einschränkung  murs 
man  bei  der  Aufiaesung  des  Todes  ais  des  Offenbarers  der 
Werke  anwenden  (p.  756,9).  Wamm,  so  fr^en  wir,  ist  denn 
überhaupt  erst  der  Tod  der  Offenbarer  der  Werke?  Doch 
deswegen,  weil  dieses  Leben  schon  zur  Offenbarung  anderer 
Werke  in  Anspruch  genommen  ist.  Dasselbe  nun,  was  die 
Werke,  die  der  Tod  offenbart,  verhindert,  sich  schon  vorher 
zu  offenbaren,  eben  dieses  macht  es  auch  unmöglich,  dafs  nach 
dem  Tode  Werke  von  entgegengesetzter  Frucht .  sich  zugleich 
offenbaren  (p.  757,3).  Dafs  nicht  alle  Werke  mit  einem  Male 
vergolten  werden  können,  sieht  man  ja  auch  daraus,  dafs  auch 
in  der  folgenden  Geburt  nicht  immer  alle  angesammelten 
Werke  zum  Austrage  kommen,  weil  jedes  einzelne  seine  be- 
stimmte Vergeltung  fordert  (p.  757,9),  und  ein  Erlafs,  mit 
Ausnahme  der  durch  Bufsleistung  (prmfCLfcittam)  gesühnten 
Werke,  nicht  statthat  (p.  757,11).  Würden  alle  (religiösen) 
Werke  in  einer  Geburt  vergolten,  so  wäre  für  die  in  Him- 
mel '"  und  Hölle  oder  Tierleiber  [und  Pflanzenleiber]  Ein- 
gegangenen, da  sie  in  diesem  Zustande  keine  rituellen  Werke 
verrichten,  keine  Ursache  für  ein  folgendes  Dasein  vorhanden, 
und  somit  würde  dieses  unmöglicL  (p.  758,5),  eine  andere 
Autorität  aber  für  die  Vergeltung  als  den  Werkkanon  haben 
wir  überhaupt  nicht  (p,  758,8).  —  Dafs  der  Tod  die  Werke 
offenbare,  gilt  also  nicht  unbedingt:  Verbrechen  wie  Brah- 
njanenmord  fordern  zu  ihrer  Sühnung  nach  der  Smriti  mehr 
als  einen  Lebenslauf  (p.  758,6),  und  anderseits  bringen  Werke 
wie  das  ßegenopfer  (kätiri)  schon  im  gegenwärtigen  Lebe» 
ihre  Frucht  (p.  758,9).  —  Das  Beispiel  von  der  Lampe 
(S.  418)  trifft  nicht  zu;  vielmehr,  sowie  die  Lampe,  bei  glei- 
cher Nähe,  Grobes  sichtbar  macht  und  Feines  nicht,  so  wer- 
den durch  den  Tod  die  starkem  AVerke  offenbart,  die 
schwachem  nicht  (p.  759,5).  Wollte  endlich  einer  einwenden, 
da&,  wenn  immer  ein  Werkrest  bleibe,  keine  Erlösung  mög- 


"*  Eier  nicht  das  Mondreich,  Bondern  der  Himmel  als  Ort  der 
Wiedergeburten,  welche  in  Himmel,  Welt  und  Hölle  stattfinden  können: 
der  sarrtsäfa  iBt  brahma-ädi-sthävara-anta  p.  61,11,  näraka-stbävara-aiitii 
63,7;  vgl.  p.  300,7.  303,4.  420,6.  604,2. 
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lieb   stti,  so  wäre  daran  zu  erinnern,  dafs  durch  die  ' 

seile    Erkenntnis    alle   Werke    oLne   Kest   vernichtet    werden 

(p.  759,8). 

4.    Rituelle»   und   moralisches  Werk, 

Wie  diese  Aiist'übrungen  zeigen,  sucht  unser  Autor  die 
Frage  nach  dem  Grunde  der  doppelten  Vergeltung  dadurch 
7.U  lösen,  dals  er  zwischen  Werken  mit  jenseitiger  und  solchen 
mit  diesseitiger  Frucht  unterscheidet.  Welche  Werke  aber 
der  einen  oder  andern  Kategorie  angehören,  das  versucht  er 
nicht  zu  bestimmen,  und  nur  nebenbei  liels  er,  wie  wir  sahen, 
durchblicken,  dals  der  Unterschied  ein  quantitativer  ist,  sofern 
die  starkem  Werke  zuerst,  also  im  Jenseits,  zur  Offenbarung 
kommen,  die  schwachem  somit  als  Keat  zurückbleiben  und 
die  Wiedergeburt  bedingen.  Einem  ähnlichen  Kampfe  der 
Wei'ke  imis  Dasein  begegneten  wir  schon  3-  120;  im  Wider- 
spi'iiche  zu  der  dort  iibersetzten  Stelle,  wie  auch  zu  manchen 
Auslassungen  des  so  eben  analysierten  Abschnittes,  steht  die 
vou  uns  S.  381  hervorgehobene  Bemerkung,  nach  welcher  der 
Tod  eben  den  Moment  bedeutet,  wo  der  Vorrat  der  das  Le-  - 
ben  bedingenden  Werke  vollständig  verbraucht  ist. 

Es  läge  nun  nahe,  die  zweifache  Vergeltung  ans  dem 
Unterschiede  der  rituellen  und  der  moralischen  Werke 
abzuleiten,  indem  jene  im  Jenseits,  diese  durch  den  neuen 
Lebenslauf  gesühnt  würden;  und  es  scheint,  als  wenn  in  der 
Vedäntaschule  wirklich  eine  derartige  Scheidung  angestrebt, 
von  den  Autoritäten  aber  abgelehnt  worden  sei,  ohne  dafs 
dieselben  doch  über  diesen  Punkt  sich  völlig  hätten  einig 
werden  können.  Wir  wollen  versuchen,  in  diese  interessanten, 
aber  einigermafsen  dunkeln  Verbältnisse  einen  Einblick  zu 
gewinnen,  indem  vrir  den  betreffenden  Abschnitt  3,1,9—11  hier 
wortgetreu  übersetzen. 

(3,1,9:)  „<i.Wegm  de*  Wandels?  Nein!  weil  tie  ihn  mit- 
^ybezeicknet;  «o  Kärghnäjinit.  —  Das  mag  ja  sein;  aber  die 
„Schriftstelle,  welche  zum  Erweise  des  Vorhandenseins  eines 
„Werkreetes  (anugaya)  citiert  wurde:  «welche  nun  hier  einen 
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, erfreulichen  Wandel  haben»  (Chänd.  5,10,7,  S.  393),  die 
, lehrt  ja  doch,  dafs  dtirch  den  Wandel  (caranam)  der  Ein- 
jgang  in  den  Mutterschofs  erfolge  und  nicht  durch  den  Werk- 
,rest;  ein  anderes  aber  ist  der  Wandel,  und  ein  anderes  der 
,Werkrest.  Denn  Wandel  kann  nichts  anderes  bedeuten  als 
I  Aufführung  (caritram),  Lebenswandel  (äcära)^  Charakter 
,(^Uam);  unter  Werkrest  hingegen  wird  ein  von  dem  ver- 
,goltenen  Werke  übrig  bleibendes  Werk  verstanden;  und 
,auch  die  Schrift  bezeichnet  Werk  und  Wandel  als  ver- 
, schieden,  denn  es  heilst  (Brih.  4,4,5,  übersetzt  S.  208):  «je 
, nachdem  er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  darnach  wird 
,er  geboren»,  und  (Taitt.  1,11,2):  odie  Werke,  welche  un- 
, tadelig  sind,  die  sollst  du  betreiben,  keine  andern;  was  bei 
,un8  für  guten  Wandel  gilt,  das  sollst  du  übenU  Daher  die 
,  Schriftstelle ,  welche  wegen  de»  Wandels  den  Eingang  in  den 
,Mutterschofs  erfolgen  läfst,  für  einen  Werkrest  nichts  be- 
, weist.  —  Darauf  erwidern  wir:  Nein!  weil  diese  Schriftstelle 
,von  dem  Wandel  den  Werkrest  mitbezeichnet,  so  meint  der 
, Lehrer  Kärs/mäjini.'-'- 

.  (3,1,10:)   „«Zweckloaigkeit,  meint  ihr?   Nein!  weil  es  dvrch 

^ihn  bedingt  wird».  —  Gut,  könnte  man  sagen,  aber  warum 

,soll    man   bei   dem  Worte    caranam   die   schritlmäfsige  Be- 

,deutung  »Charakter»  aufgeben  und  die  übertragene  «Werk- 

,restB    annehmen?     Sollte   nicht  vielmehr   der  Charakter   für 

,das  von  der  Schrift  gebotene  Gute  und  verbotene  Böse  den 

, Eingang  in  einen  schonen  und  unschönen  Mutterscbofs  als 

,Lohn  empfangen?   Denn  sicherlich  mufs  man  doch  auch  für 

len    Charakter    irgend    eine    Belohnung    annehmen.     Dean 

:onst    würde    Zwecklosigkeit   des    Charakters    stattfinden.    — 

^eint   ihr   so,   so    antworten  wir:    nein!    Warum?    weil    es 

lurch  ihn  bedingt  wird;    d,  h.   das  ausgeführte  Werk,    wie 

Dpfer  u.  8.  w.,  wird  bedingt  durch  den  Wandel;   denn  kei- 

ler,  der  eines  guten  Lebenswandels  ermangelt,  wird  dabei 

«gelassen: 

„Den  Sittcaloseu  reiuigt  nicht  der  Veda," 

vie  die  Smriti  sagt.     Ferner  ist  deshalb  nicht  Zwecklosigkeit 
tes  Charakt-ers,  weil  er  zum  Ziele  des  Menschen  mitgehört. 


by  Google 


XXXIII.   Grund  der  RUckkelir  tarn  ErdeudaseiD.  423 

iDeon  wenn  das  ausgefülirte  Werk,  wie  Opfer  u.  s.  w.,  seine 
, Frucht  erntet,  so  wird,  eben  weil  es  durch  ihn  bedingt  ist, 
, dabei  auch  der  Lebenswandel  einen  gewissen  Übersehufs 
,(titifaya)  ernten;  und  das  Werk  vollbringt  ja  alle  Zwecke, 
wie  sowohl  Schrift  als  auch  Tradition  annehmen.  Darum 
ist  das  Werk  allein,  weil  es  den  Charakter  mitbezeichnet, 
in  Gestalt  des  Werkrestes  die  Ursache  für  den  Eingang  in 
,den  Mutterachofs i  so  ist  die  Meinung  Kärsbnäjinrs.  Denn 
da  das  Werk  vorhanden  ist,  so  ist  ein  Eingang  in  den 
Mutterschofs  wegen  des  Charakters  fiiglich  nicht  anzuneh- 
men; denn  wer  im  Stande  ist,  auf  den  Füfsen  zn  laufen, 
der  braucht  nicht  auf  den  Knieen  zu  kriechen." 

(3,1,11 :)  „«Wur  ffutes  und  bÖaes  Werk  hingegen  liädan».  — 
Hingegen  meint  der  Lehrer  Bädan,  dafs  unter  dem  Worte 
«Wandel»  nur  gutes  und  böses  Werk  zn  verstehen  ist.  Denn 
80  wird  von  einem  blofsen  Werke  das  Wort  «wandeln», 
wie  man  sieht,  gebraucht.  Denn  wer  die  guten  (punya) 
Werke,  wie  Opfer  u.  s.  w.,  betreibt,  von  dem  sagen  die 
Leute ;  « dieser  Edle  wandelt  in  der  Pflicht  (dharmam 
carati)^.  —  Auch  ist  der  Lebenswandel  selbst  nur  eine  Art 
der  Pflicht,  und  die  Unterscheidung  von  Werk  und  Wandel 
ist  nur  so  wie  die  zwischen  Brähmana  und  Parivrüjaka 
[d.  h.  Genua  und  Speäes,  vgl.  p.  382,2.  640,3].  Somit  sind 
die  von  erfreulichem  Wandel  solche,  deren  Werke  riihmlicli, 
und  die  von  stinkendem  Wandel  solche,  deren  Werke  tadel- 
„haft  sind;  das  steht  fest." 

—  So  wenig  abgeklärt  auch  die  vorstehenden  Gedanken 
^nkara's  erscheinen,  so  geht  doch  aus  ihnen  hervor,  dafs 
eine  Tendenz  sich  kund  gab,  zwischen  rituellem  Werke  und 
moralischem  Wandel  oder  Charakter  zu  scheiden,  und  durch 
jenes  die  Vergeltung  im  Jenseits,  durch  diesen  die  Gestaltung 
des  folgenden  Daseins  bedingt  sein  zu  lassen;  sowie,  dafs 
dieses  Streben  in  der  Ved&ntaschule  nicht  durchdrang.  — 
Ein  solches  Verhalten  mag  unser  Bewufstsein  befremden, 
welches  gerade  in  dieser  Fri^e  (dem  Angelpunkte  des  Unter- 
schiedes alttestamentlicher  und  neutestamentlicher  Moral)  wohl- 
geschult  ist.     Indes   müssen  wir  uns   erinnern,  dafs  es   sich 
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hier  nur  um  das  Thmn  des  Menschen  handelt,  sofern  es  Lohn 
und  Strafe  ntich  sich  zieht  und  somit  egoistischen  Zwecken 
dient.  Sofern  sie  aber  im  Dienste  des  Egoismus  stehen, 
haben  alle  Werke  des  Menschen  ihren  Wert  nicht  in  sich, 
sondern  in  dem  erstrebten  Zwecke,  imd  es  ist  allerdings  gleich- 
güllig,  ob  dieser  Zweck  durch  rituelle  oder  durch  moralische 
Leistungen  erreicht  wird. 
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Verkörperung. 

Nach  3,1,22-27. 

1.  Die  Stationen  des  Wegea. 

Der  Weg,  auf  welchem  die  Seele  herabsteigt,  ist  ähnlich 
dem,  auf  welchem  sie  hinau^egangen  ist  (p.  759,10.  769,9). 
Mehr  noch  aber  erinnert  uns  derselbe  an  die  Art,  wie  die 
einzelnen  Elemente  aus  Brahman  hervorgegangen  sind  (vgl. 
S.  2i8  %.).  Wie  nämlich  dort  in  stufenweise  zunehmender 
Verdichtung  aus  dem  Ätman  die  Kiemente:  Äkäpa,  Wind, 
Feuer,  Wasser,  £rde,  der  Eeihe  nach  auseinander  emanierten, 
ebenso  gebt  die  herabsteigende  Seele  zunächst  in  den  ÄkSf  a, 
aus  dem  Äkä^a  in  den  Wind,  aus  dem  Wind  in  den  Rauch 
(der  hier  an  die  Stelle  des  Feuers  getreten  ist),  aus  Kauch  — 
oder  Dunst  —  verdichtet  sie  sich  zur  Wolke,  aus  dieser 
strömt  sie  herab  als  Kegen,  nährt  als  solcher  die  Pflanzen . 
und  geht  in  Gestalt  der  Pflanzenkost  über  in  den  männlichen 
Leib  als  Samen,  von  wo  sie  in  den  ihr^i  Werken  ent- 
sprechenden Mutterschofs  gelangt,  um  aus  ihm  in  neuer 
Verkörperung  hervorzutreten. 

2.  Dauer  des  Herabsteigens. 

Über  die  Dauer  des  Weilens  auf  diesen  verschiedenen 
Stationen  giebt  die  Schrift  keinen  bestimmten  Aufechlufs 
(p.  771,4);  doch  kann  man  annehmen,  dafs  der  Aufenthalt 
kein  allzu  langer  ist  (p.  771,5);  denn  nach  dem  Eingange  der 
Seele  in  die  Pflanze  sagt  die  Schrift  (Chänd.  5,10,6);  „daraus 
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fürwahr  ist  es  schwieriger  herauszukommen"  (dumiahprapa- 
taram,  nach  .^nk.  p.  771,9,  vgl.  ad  Chänd.  p.  351,13,  für 
dumiskprapata-taram  ^  dumiahkrama-taram) ,  woraus  zu 
schliefsen,  dafs  aus  den  übrigen  Stationen  leicht  herauszu- 
kommen ist  (p.  771,11).  Das  Streben,  herauszukommen,  wel- 
ches in  diesen  Worten  der  Seele  beigelegt  wird,  beruht  darauf^ 
dafs  sie  nach  dem  Genüsse  begehrt,  den  sie  nicht  auf  diesen 
Zwischenetotionen,  sondera  erst  nach  Eingang  in  ihren  neuen 
Leib  erlangt  (p.  771,13). 

3.   Die  Seele  weilt  auf  den  Stationen  nur 
als  Gast. 

Wie  hat  man  sich  das  Verhältnis  der  Seele  zu  den  Ele- 
menten, durch  welche  sie  hindurchgeht,  zu  denken?  Ist  es 
vielleicht  ein  wirkliches  Werden  zu  Akä^,  Pflanze,  Samen 
u.  s.  Vf.?  —  Dafs  dem  nicht  so  ist,  dals  vielmehr  die  Seele 
bei  ihrem  Herabkommen  nur  vorübergehend  die  Gastfreund- 
schail  der  Elemente  und  Seeleu  geniefst,  durch  welche  ihr 
Weg  sie  führt,  wird  von  unsern  Autoren  im  einzelnen  nach- 
gewiesen. 

Wenn  auf  dem  Monde  der  der  Seele  um  des  Genusses 
willen  zuerteilte  Wasserleib  (S.  400.  408)  durch  Verbrauch 
des  Genusses  geschwunden  ist  (p.  770,5),  so  geht  die  Seele  in 
einen  feinen,  dem  Akäpa  äbalicheo  Zustand  über  (p.  770,6), 
und  dieses  drückt  die  Schritt  dadurch  aus,  dafs  sie  sagt,  die 
Seele  werde  zu  Akä^a.  Dafe  dies  nicht  buchstäblich  zu  neh- 
men ist,  folgt  daraus,  dafs  ein  Ding  nicht  in  das  Sein  eines 
iudem  übei^eben  kann  (p.  770,8),  und  dafs  in  diesem  Falle 
ein  Entkommen  aus  dem  Äkä^a  zum  Winde  u.  s.  w.  nicht 
möglich  wäre,  indem  die  Seele  vermöge  der  Allgegenwart  des 
Akäpa  ewig  mit  ihm  verbunden  bleiben  müfste  (p.  770,10; 
d.  h.  wohl:  was  überall  ist,  daraus  kann  man  nirgendwo  an- 
ders hinkommen).  Sie  geht  also  nicht  in  den  Akä^,  sondern 
nur  in  eine  ihm  ähtdiche  Beschaffenh^t  über;  und  ebenso  ist 
es  mit  dem  Übergwige  in  Wind,  Ranch,  Wolke  und  Regen. 

Auch  das  Eingehen  der  Seele  in  die  Pflanze  ist  nicht  als 
ein  Werden  zur  Seele  der  betreffenden  Pflanze  zu  betrachten; 
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vielmehr  hat  die  Pflanze  ihre  besondere  Seele  (jtva,  p.  773,3; 
welche,  wie  jede  verkörperte  Seele,  die  Werke  eines  frähem 
Daseins  abbärst,  daher  notwendigerweise  auch  Elmpfiudung 
besitzt);  die  vom  Monde  herabsteigende  Seele  wird  von  die- 
ser blols  aufgenommen  und  nimmt  an  ihrem  Genufs  und 
Schmerz  nicht  teil  (p.  773,5,  vgl.  S.  257  fg.),  da  ein  Geniefaen 
und  Leiden  nur  als  Vergeltung  vollbrachter  Werke  möglich 
ist  (p.  773,9).  Aach  mi^fste  die  Seele,  wenn  sie  in  die  Pflanze 
als  eigene  Seele  derselben  einginge,  bei  AbecbneiduDg,  Ent- 
bülsung,  Zerkleinerung,  Kochung  und  Zerkauung  der  Pflanze 
auB  derselben  auswandern,  denn  jede  Seele  zieht  aus,  aobatd 
ihr  Leib  zerstört  wird  (p.  774,!).  Damit  leugnen  wir  nicht, 
dafs  auch  die  Pflanzen  [nach  Käth.  5,7,  übersetzt  S.  402}  Ge- 
nufBstütten  sind  für  Seelen,  welche  wegen  unlauterer  Werke 
zum  Pflsnzendaeein  herabsanken  (p.  774,6),  aber  wir  beetrei- 
ten, dafs  die  vom  Monde  kommenden  Seelen  beim  Eingänge 
in  die  Pflanzen  zu  Pflanzeneeelen  werden  (p.  774,8).  Auch 
das  ist  nicht  zuzugeben,  dafs  dieses  Kingeben  in  die  Pflanze 
als  Strafe  für  die  mit  dem  Opferwerke  verbundene  Tötung 
der  Tiere  diene  (p.  774, 10);  denn  die  Vergünstigung  (^anuffraha, 
p.  775,6),  zum  Zwecke  des  Opfers  zu  töten,  beruht  auf  dem 
Gebote  des  Schriftkanone,  welcher  in  Bezug  auf  gates  und 
böses  Werk,  weil  sie  auf  Jenseitiges  sich  beziehen,  die  ein- 
zige Autorität  ist  (p.  775,1);  und  wenn  das  Verbot,  Tiere  zu 
töten,  die  Regel  bleibt,  so  ist  das  Gebot  des  Tötens  derselben 
beim  Opfer  eine  Ausnahme  von  derselben  (p.  775,9). 

Auch  in  dem  Leibe  des  Vaters,  dessen  eigene  Seele  ja 
schon  lange  vorher  besteht,  wohnt  die  mittels  der  Nahrung 
in  ihn  eingehende  Seele  als  Gast  (p.  776^7),  um  dann  als  Same 
aus  ihm  in  den  ihren  Werken  entspredienden  Mutterschofe  zu 
gelangen,  aus  welchem  sie,  zur  Vei^tung  ihrer  vormaligen 
Werke,  in  neuer  Verkörperung  hervortritt  (p.  776,13). 

4.    Kückblick. 

So  widerspruchsvoll  im  Einzelnen  die  Lehre  von  der 
Seelenwandemng  durch  das  Streben,  die  verschiedenen  vedi- 
sehen  Berichte  aufrecht  zu  halten,  wie  auch  durch,  eine  ge- 
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wisse,  den  Indern  eigene  Sorglosigkeit  in  der  Beliaudlimg  des 
Nebensächlichen  geworden  ist,  so  klar  liegt  doch  dieses  Grund- 
dogina  der  indischen  Religion  seinen  Hauptzügen  nach  vor 
Augen. 

Für  die  universelle  Erkenntnis  giebt  es  keine  Welt  und 
somit  auch  keine  SeelenwandentBg.  Der  höchste»  Wahrheit 
nach  kann  die  Seele  nicht  wandaii,  weil  sie  dtis  allgegen- 
wärtige, d.  h.  raumlose,  Brahman  selbst  ist.  Aber  dieses 
weifs  die  Seele  nicht:  was  sie  hindert,  es  zu  wissen,  das  sind 
die  ihr  eigenes  Wesen  ihr  verhüllenden  üp&dkt'i,  welche  sie 
von  Natur  aus  als  zu  ihrem  Selbste  gehörig  betrachtet,  wäh- 
rend dieselben  doch  in  Wahrheit  zum  Nicht-Ich  zu  ziehen 
und  daher,  ebenso  wie  die  ganze  vielheitlicbe  Welt,  nicht- 
seiend  und  wesenlos  sind. 

Wir  sahen,  wie  zu  diesen  Upädbi's,  aufser  dem  groben 
Leibe,  der  mit  jedem  Tode  abgelegt  wird,  zunächst  der  com- 
plicierte  psychische  Organismus  gehört,  bestehend  aus  den 
Erkenntnisorganen,  den  Thatorganen,  dem  Manas,  dem  Präiia 
und  dem  feinen  Leibe,  welcher  die  Seele  auf  ihren  Wande- 
rungen begleitet;  mit  diesem  unveränderlichen  Apparate  ist 
die  Seele  von  Ewigkeit  her  behaftet,  und  bleibt  es,  von  der 
Erlösung  abgesehen,  in  Ewigkeit  hinein. 

Hierzu  gesellt  sich  weiter,  als  Bedingung  der  erneuten 
Verkörperung,  ein  variables  Element;  es  sind  die  in  jedem 
Lebenslaufe  von  der  Seele  begangenen  Werke,  sowohl  ritueller 
als  mortdischer  Art;  einen  Unterschied  zwischen  beiden  zu 
machen,  lehnt  das  System  ab,  und  nicht  mit  Unrecht,  sofern 
wir  uns  hier  noch  nicht  in  der  Sphäre  der  Moralität,  sondern 
des  Egoismus  befinden;  alle  Werke  haben  nur  darin  Wert 
und  Bedeutung,  dafs  sie  das  Wohl  und  Wehe  der  Seele  im 
Jenseits  und  dem  kommenden  Dasein  bedingen.  —  Zwar  ist 
es  Gott,  der  über  die  Seele  dieses  Wohl  und  Wehe  verhängt; 
aber  er  ist  dabei  gebunden  oder  bindet  sich  an  die  Werke 
des  frühem  Daseins;  diesen  gemäfs  fällt  in  der  folgenden 
Geburt  nicht  nur  das  Geniefsen  und  Leiden  der  Seele  aus, 
sondern  auch  die  Werke  des  neuen  Daseins  gehen  aus  der 
moralischen  Bestimmtheit,  d.  h.  aus  den  Werken  des  vorigen 
Lebens  mit  eben  der  Notwendigkeit  hervor,  wie  die  Pflanze 
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aus  ihrem  Samen;  und  so  bedingt  ein  Leben  das  andere, 
durch  alte  Weltperioden  hindurch,  —  denn  auch  bei  der 
periodischen  Absorption  der  Welt  in  Brahman  besteht  die 
Seele  mit  Organen,  bhuta-a^raya  und  karma-a^raya  samenartig 
fort,  —  und  so  ohne  Aufhören  in  inßnitvm. 

In  wie  weit  dabei  die  Werke  eines  Lebens  nicht  nur  auf 
das  nächstfolgende,  sondern  auf  mehrere  Leben  hinaus  ihren 
EinQufs  erstrecken  können,  ist  eine  Frage,  die  aus  den  Äufse- 
rungen  unseres  Autors  nicht  klar  zu  legen  ist.  Ebenso  blei- 
ben wir  im  Dunkeln  über  die  Möglichkeit  einer  allmählichen 
moralischen  Läuterung  des  Charakters;  zwar  wird  p.  1045,7 
auf  den  Vers  der  Bhagavadgltä  (6,45)  hingewiesen: 

„Durch  mancherlei  Geburt  geläutert 
„Geht  endlich  er  den  höchsten  Gang," 

aber  wie  diese  Läuterung  im  Sinne  des  Systemes  zu  verstehen 
sein  soll,  ist  schwer  zu  sagen;  denn  die  Seele,  wie  der  ihr 
anhaftende  Organismus  sind  ihrem  Wesen  nach  konstant;  das 
Moralische  liegt  nicht  in  irgend  einem  cm«,  sondern  in  dem 
jedesmaligen  operari;  dieses  kann  die  Seele  von  Stufe  zu  Stufe 
heben,  bleibt  ihr  aber  immer  äulserlich;  daher  es  auch  nicht 
zur  Erlösung  führt.  Vielmehr  sind  es  gerade  diese  aus  den 
Werken  des  vorigen '  Daseins  sich  immer  neu  erzeugenden 
Werke,  welche  die  Seele  in  dem  ewigen  Kreislaufe  (sam»ä7-a) 
gefangen  halten,  der  alles  Lebendige  (jwa),  alle  Götter,  Men- 
schen, Tiere  und  Pflanzen  um&fst,  in  welchem  ein  Aufsteigen 
bis  zum  göttlichen,  ein  Herabsteigen  bis  zum  vegetativen  Da- 
sein stattfinden  kann,  aus  dem  aber  ein  Entkommen  unmög- 
lich ist. 

Nur  eins  ist  möglich:  das  Erwachen  der  universellen  Er- 
kenntnis, derzufolge  die  Seele  sich  als  identisch  mit  Brahman, 
Brahman  aber  als  das  allein  Seiende  und  somit  die  ganze 
empirische  Eealität,  den  Samedra  miteinbegrifien,  als  eine  D- 
lusion  erkennt. 

Wer  dieses  esoterische  Wissen  vom  attributlosen  Brahman 
erreicht  hat,  der  ist  am  Ziele ;  er  weifs  alles  Vielheitliche,  die 
Welt  sowohl  als  seinen  eigenen  Leib  mit  allen  Organen  als 
Nicht-Ich,  Nicht-Ätman,   Nichtseiend,   —   für  ihn  bedeutet 
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der  Tod  nur  das  Aufhören  eines  Scheines,  der  schon  vorher 
als  ein  solcher,  als  nichtig  und  wesenlos  von  ihm  durchschaut 
worden  ist. 

Andere  steht  es  mit  dem  exoteriscben  Wissen:  wer  durdi 
dieses  das  Brahmsn  aU  attributhaftes,  als  persönlichen 
Gott  erkannt  und,  dieser  theologischen  Erkenntnisform  ent- 
sprechend, verehrt  hat,  der  geht  nach  dem  Tode  auf  dem 
Denmf&na  empor  zum  niedem  Brahman,  und  dort  erst  wird 
ihm  die  universelle  Erkenntnis  und  mit  ihr  die  Erlösung  zu 
Teil.  Diese  mittelbare  Erlösung  auf  dem  Wege  des  Devay&na 
heifst  Kramamukti,  die  „Gangerlösung",  weil  sie  durch  ein 
Hingehen  zu  Brahman,  oder  die  „Stufenerlösung",  weil  sie 
durch  die  Zwischenstufe  der  esoterischen  Seligkeit  erreicht  wird. 

Wir  wenden  uns  dazu,  die  Erlösung,  zunächst  in  ihrer 
reinen,  esoterischen  Form  zu  beschreiben,  und  dann  die  Er- 
reichung desselben  Zieles  auf  dem  Umwege  der  exoteriscben 
Kramamukti  darzustellen. 
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1.    Begriff  der  Erlösung. 

(p.  64,7:)  „Jenes  im  absoluten  Sinne  reale,  allerhöchste, 
„ewige,  wie  der  Äther  alldurchdringende,  aller  Veränderlich- 
„keit  entrückte,  allgenugsame,  ungeteilte,  seiner  Natur  nach 
„sich  selbst  als  Licht  dienende  [Sein],  in  welchem  kein  Gutes 
„und  kein  Böses,  keine  Wirkung,  keine  Vergangenheit,  Gegen- 
„wart  oder  Zukunft  statthat,  —  dieses  unkörperliche  [Sein] 
„heifst  die  Erlösung." 

Wie  aus  dieser  Stelle  zu  ersehen,  enthält  der  Begriff  der 
Erlösung  dieselben  Merkmale,  welche  in  der  Regel  dazu 
dienen,  das  Brahman  zu  charakterisieren;  und  in  der  That 
sind  das  Brahman  und  der  Stand  der  Erlösung  identische 
Begriffe  (p.  1046,4:  braJvma  eva  hi  mukii-avasthd),  indem  die 
Erlösung  nichts  anderes  ist  als  die  Einswerdung  mit  Brah- 
man, oder  vielmehr,  da  die  Identität  der  Seele  mit  Brahman 
von  je  her  besteht  und  nur  durch  eine  Täuschung  ihr  verhüllt 
blieb,  als  das  Erwachen  des  Bewufstseins,  dafs  das  eigene 
Selbst  mit  Brahman  identisch  ist.  Sonach  handelt  es  sich  bei 
der  Erlösung  nicht  um  ein  Werden  zu  etwas,  was  noch  nicht 
vorhanden  ist,  sondern  nur  um  das  zum-Bewufstsein-Kommen 
eines  von  je  her  schon  Vorhandenen.  Hierauf  beruht  es,  dafs 
die  Erlösung  durch  keine  Art  von  Werk,  auch  nicht  durch 
moralische  Besserung,  sondern  allein  durch  die  Erkenntnis 
(wie  die  t^ristliche  Erlösung  allein  durch   den  Glauben,  eola 
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ß/Je,  welcher  die  hier  in  Rede  stehende^  metaphysische  Erkennt- 
Dis  sehr  nahe  kommt)  vollbracht  wird. 

Wir  wollen  jetzt  die  Ausführungen  des  <^aiikara  über  diese 
Verhältnisse  näher  betrachten. 


2.    Erlösung  unmöglich  durch  Werke. 

Alle  Werke,  die  guten  sowohl  wie  die  bösen,  erfordern 
ihre  Vergeltung  in  einem  nächstfolgenden  Dasein.  Daher  alle 
Werkthätigkeit,  welcher  Art  sie  auch  sei,  nie  zur  Erlösung, 
sondern  immer  nur  zum  Samsära  zurückführt.  —  Aber  gesetzt, 
so  führt  pankara  in  der  S.  120  fg.  übersetzten  Stelle  aus, 
jemand  enthielte  sich  aller  Werke,  so  ist  für  einen  solchen 
doch  zu  einem  neuen  Leben  kein  Stoff  vorhanden,  und  somit 
tritt  nach  dem  Tode  Erlösung  ein?  —  Doch  nicht!  Denn  zu- 
nächst ist  man  nie  sicher,  dafs  nicht  Werke  vorhanden  sind, 
welche  zu  ihrer  Sühnung  mehrere  Lebensläufe  erfordern  (eine 
analoge  Vorstellung,  wie  2  Mose  20,5);  und  gelänge  es  auch, 
die  bösen  Werke  unter  ihnen  durch  Ceremonien  zu  tilgen,  so 
blieben  doch  die  guten  übrig,  und  auch  jene  Ceremonien 
bringen  möglicherweise  neben  der  Tilgung  noch  positive,  in 
einem  k&nfligen  Leben  zu  geniefsende  Früchte.  Weiter  aber 
ist  es  wohl  nicht  möglich,  alle  Werke  ein  Dasein  hindurch  zu 
vermeiden,  so  lange  die  Naturanlage  der  Seele,  handelnd  und 
geniefsend  zu  sein,  fortbesteht;  denn  aus  dieser  angeborenen 
Katur  gehen,  durch  Ursachen,  die  mit  der  Seele  ebensowohl 
wie  ihre  Katur  des  Thäterseins  stets  potentiell  verbunden 
bleiben,  die  Werke  immer  aufe  neue  wieder  hervor.  So  lange 
daher  nicht  jene  Naturanlage  selbst  durch  die  volle  Erkennt- 
nis au%ehoben  wird  (worüber  S.  342  fg.),  ist  keine  Hofihung 
auf  Erlösung. 

Tiefer  noch  fuhren  die  Erörterungen  derselben  Frage  in 
1,1,4.  Hier  entwickelt  (^ankara  zunächst  (p.  61,5  fg.),  dafs 
die  Werke  zwiefacher  Art,  gebotene  und  verbotene,  gute  und 
böse  sind  und  dem  entsprechend  auch  zweierlei  Frucht  tragen, 
nämlich  Lust  und  Schmerz,  welche,  um  empfunden  werden  zu 
können,  einen  Leib  („den  Standort  des  Genieftens  der  Frucht 
der  mancherlei  Werke",  p.  501,3)  erfordern,  der,  je  nach  der 


by  Google 


XXXV.   Der  Weg  aar  Erläsung.  435 

Qualität  der  Werke,  ein  göttlicher,  menschlicher,  tierischer 
oder  pflanzlicher  sein  kann.  Dann  aber  erinnert  unser  Autor 
(p.  C3,6)  an  die  Stelle  Chänd.  8,12,1  (übersetzt  S.  198),  wo- 
nach Lust  und  Schmerz  nur  dem  körperlichen,  nicht  dem  un- 
korperlicheii  Sein  zukommen,  und  zeigt,  wie  die  Erlösung  ein 
solches  unkörperliches  Sein  ist,  welches  somit  von  Lust  und 
Schmerz  nicht  berührt,  folglich  auch  durch  die  sie  als  Sühne 
erfordernden  Werke  nicht  hervorgebracht  werden  kann  (p.64,3). 
Weiter  macht  er  geltend,  dafs  die  Erlösung,  wenn  sie  von 
Werken  abhinge,  1)  vergänglich  (durch  Verbrauch  der 
Werke),  2)  abgestuft  (wegen  des  verschiedenen  Wertes  der- 
selben) sein  müfste,  welches  beides  dem  Begriffe  der  Erlösung 
als  eines  ewigen  und  allerhöchsten  (kein  Mehr  und  Min- 
der zulassenden)  Zustandes  widerspricht  (p.  65). 

3.    Erlösung    unmöglich    durch    moralische 
Besserung. 

(p.  71,9:)  „Aber  auch  in  sofern  ist  die  Erlösung  durch 
„kein  Thun  bedingt,  als  sie  durch  [moralische]  Besserung 
y,(samskära)  nicht  erreichbar  ist.  Denn  alle  Besserung  ge- 
„schieht  an  dem  zu  Bessernden  durch  Zulegung  von  Tugenden 
„oder  Ablegung  von  Fehlern.  Durch  Zulegung  von  Tugen- 
„den  kommt  Erlösung  nicht  zu  Stande:  denn  sie  besteht  in 
„der  Identität  (svm'üpatvam)  mit  dem  keiner  Zulegung  von 
„Vollkommenheit  fähigen  Brahman;  und  ebenso  wenig  durch 
„Ablegung  von  Fehlern:  denn  das  Brahman,  in  der  Identität 
„mit  welchem  die  Erlösung  besteht,  ist  ewig  rein,  —  Aber 
„wenn  sonach  die  Erlösung  eine  Beschaffenheit  (d/iarma)  des 
„eigenen  Selbstes  ist,  nur  dals  dieselbe  uns  verborgen  bleibt, 
„kann  sie  nicht  dadurch  sichtbar  gemacht  werden,  dafs  man 
„das  Selbst  durch  eigene  Thätigkeit  läutert,  ebenso  wie  der 
„Glanz  als  Beschaflfenheit  des  Spiegels  dadurch,  dafs  man  den- 
„selben  durch  die  Thätigkeit  des  Putzens  reinigt?  —  Das 
„geht  nicht  an,  weil  das  Selbst  (dtman)  kein  Objekt  der 
„Thätigkeit  sein  kann.  Denn  eine  Thätigkeit  kann  sich  nicht 
„anders  verwirklichen,  als  indem  sie  das  Objekt,  auf  welches 
„sie    sich   bezieht,    verändert.     Würde    nun    das  Selbst,    der 
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„Ätman,  durch  eine  Thätigkeit  verändert,  so  wäre  er  nicht 
„ewig,  und  Worte  wie  a unwandelbar  wird  er  genannt»  wären 
„unrichtig,  was  nicht  annehmbar  ist.  Folglich  kann  es  keine 
„Thätigkeit  geben,  die  sich  auf  das  Selbst  als  Objekt  bezieht; 
„bezieht  sie  sieh  aber  auf  ein  anderes  Objekt,  so  wird  eben 
„das  Selbst  nicht  von  ihr  betroffen  und   folglich  auch  nicht 


Anmerkung.  Das  Christentum  sieht  den  Kern  des  Men- 
schen im  Willen,  der  Brahmanismus  in  der  Erkenntnis; 
darum  beruht  jenem  das  Heil  in  einer  Umwandlung  des  Wil- 
lens, einer  Wiedergeburt  vom  alten  zum  neuen  Menschen, 
diesem  in  einer  Umwandlung  der  Erkenntnis,  in  dem  Auf- 
gehen des  Bewufstseins,  dafs  man  nicht  Individuum,  sondern 
Brahman,  der  Inbegriff  alles  Seins  ist.  —  Tiefer,  so  meinen 
wir,  ist  in  diesem  Punkte  die  christliche  Ansicht,  aber  eben 
dadurch  auch  um  so  unbegreiflicher;  denn  eine  Umwandlung 
des  Willens  (des  Radikalen  in  uqs  uud  in  allem  Seienden) 
entzieht  sich  völlig  unserm  Verständnisse.  Wollen  wir  sie 
verstehen,  so  können  wir  es  nur  nach  dem,  wie  sie  in  die 
Erscheinung  tritt,  d.  h.  auf  der  Fläche  unseres  Intellektes 
(dieses  Trägers  der  ganzen  Erscheinungswelt)  sich  ausbreitet. 
Die  angeborene  Grundform  des  Intellektes,  an  welche  alt  un- 
ser Begreifen  gebunden  bleibt,  ist  die  Kausalität;  in  ihr 
aber  Erscheint  alles  Handeln  der  Menschen  ohne  Ausnahme 
als  das  Produkt  eines  durch  Motive  bestimmten  Egois- 
mus. Indem  der  Intellekt  auch  das  moralische  Handeln  in 
diese  seine  Änschauungsform  hineinzwängt,  scheint  ihm  das- 
selbe hervorzugehen  aus  dem  Egoismus,  welcher  jedoch,  indem 
er  seine  natürlichen  Grenzen  zufolge  einer  neuen  Erkenntnis- 
art (der  Vidyd)  erweitert,  das  Nicht-Ich  in  den  Bereich  des 
Ich  hereinzieht  und  als  solches  behandelt:  auch  der  gute 
Mensch  liebt  (nach  dem  Kausalitätsgesetze)  nur  sein  Ich,  uud 
dennoch  liebt  er  „seinen  Nächsten  wie  sich  selbst",  eben  weil 
er  denselben  als  sein  eigenes  Selbst  erkannt  hat.  Dieses  ist 
die  unmittelbare  Konsequenz  der  indischen  Lehre,  dafs  die 
Welt  Brahman,  Brahman  aber  die  Seele  ist;  und  diese  Konse- 
quenz finden  wir  auch,  wiewohl  nicht  bei  ^^kara  und  über- 
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haupt  nicht  in  der  Ausdehnung,  die  man  erwarten  sollte,  ge- 
zogen; man  vergleiche  den  Anm.  36,  S.  61,  übersetzten  Vers 
der  BbagavadglU.  Dieses  ist,  wie  wir  glauben,  die  tielste 
Brklärung  des  Wesens  der  Moralität,  die  sich  mit  dem  Senk- 
blei des  (an  die  Form  der  Kausalität  gebundenen)  Intellektes 
erreichen  läTst.  Doch  bleibt  auch  sie  unzulänglich;  denn  in 
Wahrheit  liegt  das  Moralische  jenseits  des  Egoismus,  damit 
aber  jenseits  der  Kausalität  und  folglich  jenseits  der  Begreif- 
licbkeit  So  im  Christentume:  daher  dasselbe  nicht  wie  der 
Brahmanismus  Selbsterkenntnis  fAufbebung  des  Irrtums), 
sondern  Selbstverleugnung  (Aufhebung  des  Egoismus)  ver- 
langt. Diese  wird  von  der  Erfahrung  als  wirklich  bezeugt 
und  von  unserm  Gefühle  als  das  Höchst-erreichbare  anerkannt, 
bleibt  aber,  vom  Standpunkte  des  Intellektes  aus  betrachtet, 
ein  Unbegreifliches,  Undenkbares,  Unmögliches:  ßXfico[j.Gv  yä^ 
apn  hl'  ^oTcxpou  iv  atv^Ynati. 

Hiernach  würde  dem  Christentum  das  Verdienst  gebühren, 
das  Wesen  der  Moralität  am  tiefsten  erfafst,  dem  Brahmanis- 
mus hingegen  dasjenige,  die  letzterreichbare  Erklärung  des- 
selben aufgestellt  zu  haben. 

4.    Wissen    ohne  Werke   erlöst. 
Nach  3,4,1-17.  25.  1,1,4. 

Das  Ziel  des  Menschen,  die  Erlösung,  wird  erreicht  durch 
die  aus  dem  Vedänta  (d.  h.  den  Upanishad's)  zu  gewinnende 
Erkenntnis  des  Ätman.  Diese  Erkenntnis  ist  von  der 
Werkthätigkeit  unabhängig  (svatantra)  und  für  sich  allein 
(kevala)  zur  Erlösung  hinreichend  (p.  973-974).  —  Wenn 
hingegen  Jaimini  behauptet,  diese  Erkenntnis  sei  ein  Appen- 
dix der  Werke  (p.  974,12)  und  diene  nur  dazu,  die  Unsterb- 
lichkeit (vyatireka)  der  Seele  zu  beweisen,  weil  ohne  diesen 
Beweis  die  Vergeltungstheorie  nicht  bestehen  könne  (p.976,5), 
so  ist  darauf  zu  erwidern:  hätte  der  Vedänta  nur  den  Zweck, 
das  Bestehen  über  die  Leiblicbkeit  hinaus  der  umwandemden, 
individuellen,  thatigen  und  geniefsenden  Seele  zu  erweisen,  so 
würde  er  allerdings  (wie  Jaimini  will)  im  Dienste  der  Werk- 
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lehre  stehen  (p.  980,7);  nun  aber  geht  er  weiter  und  lehrt  die 
über  der  individuellen  stehende  höchste  Seele  kennen,  welche 
Gott  (ifvara,  hier  in  esoterischem  Sinne  gebraucht)  ist  und 
Tou  allen  Qualitäten  des  Samsära,  wie  Thätersein  u.  s.  w., 
befreit  sowie  von  allem  Übel  unberührt  bleibt;  und  diese 
Erkenntnis  treibt  nicht  zu  den  Werken  an,  sondern  hebt  die- 
selben vielmehr  auf  (p.  981,1).  —  Wendet  man  weiter  ein, 
dafs  auch  die  Brahman-Wissenden,  wie  z.  B.  der  die  Vaif- 
vanara-vidyä  (Chänd.  5,11—24)  mitteilende  Afvapati  {ß.  167), 
noch  Werke  üben,  und  dal's  sie  dies  nicht  thun  würden,  wenn 
das  Ziel  des  Menschen  durch  die  Erkenntnis  allein  erreicht 
werden  könnte  (p.  978,1),  so  kann  man  dem  als  gleichwiegend 
(tidya^  p.  982,9)  den  Wandel  derer  gegenüberstellen,  bei  wel- 
chen das  Wissen  ohne  Verbindung  mit  Werken  auftritt ;  denn 
so  sagt  eine  (mir  unbekannte)  Schriftstelle:  „Dieses  fürwahr 
,also  wissend  sprachen  die  ^ishi's  aus  dem  Stamme  des 
Kanva  [Känveydh  statt  Kdrayeyäh,  nach  einer  Vermutung 
Weber's]:  «Was  soll's,  dafs  wir  den  Veda  lesen,  was  soll's 
.dafs  wir  opfern!»  Dieses  fürwahr  also  wissend  haben  die 
Alten  das  Feueropfer  nicht  geopfert."  Und  Brih.  3,5,1 
(S.  154):  „Wahrlich  nachdem  sie  diese  Seele  gefunden 
.(viditvä,  im  Sinne  von  vittvd)  haben,  stehen  die  Brahmaneii 
ab  vom  Verlangen  nach  Kindern  und  Verlangen  nach  Besitz 
und  Verlangen  nach  der  Welt  und  wandern  umher  als  Bett- 
,1er."  Auch  ist  daran  zu  erinnern,  dafs  die  Vaifvänaravidyd, 
n  der  das  Wissen  von  Werken  begleitet  auftritt,  eine  exo- 
terische  Stelle  (sa-upädhi&d  hrahmavidyd)  ist  (p.  983,7).  — 
Wenn  es  endlich,  um  die  andern  Einwendungen  zu  übergehen, 
1^-Up.  2  heifst: 

„Mag  einer  hundert  Jahre  hier 
„Den  Werken  fröhnend  leben," 

so  beweist  das  Folgende,  wie  dies  gemeint  sei: 
„Darum  steht's  anders  nicht  mit  dir, 
„Dem  kein  Werk  kann  ankleben;" 

d.  h.  magst  du  auch  dein  Leben  durch  Werke  iiben,  so  ver- 
mögen sie  dich  doch,  wofern  du  wissend  bist,  nicht  zu  be- 
flecken (p.  986,6).    —    Ob    der  Wissende  Werke    thun  will. 
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steht  in  eeinem  Belieben  (p.  986,8);  eine  Nötigung  zu  den- 
selben, z.  B.  Nachkommenschaft  zu  zeugen,  ist  nicht  vor- 
handen (p.  986,10),  daher  es  heifst  (Bph.  4,4,22,  S.  211): 
„dieses  wulsten  die  Altvordern,  wenn  sie  nicht  nach  Nach- 
„kommen  begehrten  und  sprachen:  «Wozu  brauchen  wir 
„Nachkommen,  wir,  deren  Seele  diese  Welt  ist!»"  (p.986,12), 
Nämlich  die  Frucht  des  Wissens  liegt  nicht,  wie  die  Werk- 
fnicbt,  in  einem  Zukünftigen,  sondern  ist  anubhava-ärudka, 
auf  unmittelbare  (innere)  Wahrnehmung  gegründet  (p.  987, 1 ; 
vgl.  66,7).  —  Dazu  kommt,  dafs  diese  ganze  Weltausbreitung, 
wie  sie,  als  die  Vergeltung  der  Werke  an  dem  Thäter,  die 
Ursache  der  Werkpflichten  ist,  nur  auf  dem  Nichtwissen  be- 
ruht und  für  den  Wissenden  ihrem  Wesen  nach  zu  Nichts 
geworden  ist  (p.  987,6);  wie  denn  auch  von  denen,  die  im 
Gelübde  der  Keuschheit  leben  (ürdkvaretaa  =  parivräjaka^ 
nach  Anandagiri  zu  p.  989,13),  wohl  das  Wissen,  nicht  aber 
mehr  die  vom  Veda  vorgeschriebenen  Werke  gepflegt  werden 
(p.  988,3). 

Aber  ist  nicht  die  Erkenntnis  selbst,  welche  die  Erlösung 
bedingt,  ein  Werk,  sofern  sie  doch  ein  Thun  des  Intellektes 
(Tttanas)  ist  (p.  74,6)?  —  Keineswegs!  Denn  ein  Thun  ist 
immer  von  dem  Willen  des  Thuenden  abhängig,  kann  von 
ihm  gethan,  nicht  gethan,  anders  gethan  werden;  ein  solches 
Thun  ist  jedes  Opferwerk,  ein  solches  auch  die  Meditation 
(p.  75,2).  Eine  Erkenntnis  hingegen  kann  nicht  so  oder  auch 
anders  gethan  werden,  bangt  überhaupt  nicht  von  einem  Thun 
des  Menschen,  sondern  von  der  Beschaffenheit  des  zu  erken- 
nenden Objektes  ab  (p,  75,4).  Wenn  es  daher  z.  B.  in  der 
Panca-agni-mdyä  (Kap.  XXX)  heifst:  „der  Mann  ist  ein 
Feuer",  „das  Weib  ist  ein  Feuer"- (S.  391),  so  ist  dies  eine 
Aufforderung,  den  Mann,  das  Weib  als  ein  Feuer  vorzustel- 
len, und  ihre  Verwirklichung  hängt  ab  von  dem  Belieben  des 
Vorstellenden;  hingegen  die  Erkenntnis  des  wirklichen  Feuers 
al?  solchen  hängt  nicht  von  einer  Aufforderung  oder  That  des 
Menschen,  sondern  nur  von  dem  vor  Augen  Hegenden  Objekte 
ab,  ist  somit  eine  Erkenntnis  und  kein  Thun  (p.  75).  Ebenso 
ist  die  Erkenntnis  des  Brahman  von  der  Naturbeschaffenheit 
des  Brahman,    nicht   aber  von   einer  Aufforderung    abhängig 
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(p.  76,1).  „Darum  werden  alle  Imperative,  auch  die  aus  der 
„Schrift  ätamm enden,  wenn  man  sie  auf  die  Erkenntnis  des 
„Brahman  bezieht,  welches  kein  Gegenstand  des  Befehles  ist, 
„ebenso  stumpf,  wie  die  Scharfe  des  Scbermessers,  wenn  man 
„sie  gegen  den  Wetzstein  liält"  (p.  76,2).  —  Aber  welchen 
Sinn  haben  denn  Worte  wie:  „den  Atman  fürwahr  soll  mao 
„sehen,  soll  man  bÖren,  soll  man  suchen  zu  erkenueu^^  (Bfih. 
2,4,5,  S-.  187),  welche  doch,  wie  es  scheint,  einen  Befehl  ent- 
halten? —  Sie  liaben  nur  den  Zweck,  den  Menseben  von  der 
natürlichen  Kiuhtung  seiner  Gedanken  abzulenken.  Denn  von 
Natur  ist  jeder  den  Aufsendingen  zugewandt  und  darauf  be- 
dacht. Erwünschtes  zu  erlangen,  Unerwünschtem  zu  entgehen. 
Auf  diesem  Wege  kann  er  das  letzte  Ziel  des  Menseben  nim- 
mermehr erreichen.  Damit  er  es  erreichen  soll,  müssen  seine 
Gedanken  ihrer  Strömung  nach  von  den  natürlichen  Objekten 
abgelenkt  und  der  innem  Seele  zugewendet  werden,  und  dazu 
dienen  AufiForderungen  wie  die  erwähnten.  Wer  durch  die- 
selben der  Erforschung  des  Ätman  sich  zugewendet  hat,  dem 
wird  dann  weiter  die  weder  suchbare  noch  fliebbare  Wesen- 
heit des  Ätman  durch  Wort«  wie  „dieses  ganze  Weltall  ist 
was  diese  Seele  ist"  (Brib.  2,4,6)  aiifgezeigt.  Somit  ist  die 
Erkenntnis  des  Atman  weder  ein  Gegenstand  des  Sucheos 
noch  des  Meidens,  wie  denn  auch  ihr  Zweck  die  Befreiung 
von  allem  zu  Thuenden  ist;  „denn  das  ist  unser  Schmuck  und 
„Stolz,  dafs  nach  Erkenntnis  dei*  Seele  als  Brabman  alles 
„Thun-aollen  aufhört,  und  Erfüllung  des  Zweckes  (krita- 
y,krityata)  eintritt"  (p.  76-77). 

5.    Wie  wird  das  erlösende  Wissen  bewirkt? 

Die  Erlösung  als  Frucht  des  Wissens  unterscheidet  sich 
dadurch  von  der  Frucht  der  Werke,  dafs  sie  nicht,  wie  diese, 
erst  iu  Zukunft,  sondern  sofort  und  unmittelbar  mit  dem  Wis- 
sen eintritt  (p.  987,1).  In  diesem  Sinne  heifst  es  (Muml.  3,2,9): 
„wer  Brabman  weifs,  der  wird  zu  Brahman",  sowie  (Mund.  2,2,8) : 

„Wer  jenes  Hüchst-uud-Tiefste  achant, 

„Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 

„Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 

„Und  seine  Werke  werden  Nichts ," 
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und  (Brih.  1,4,10):  „dasselbige  erkannte  sich  selbst  und  sprach: 
„«leb  bin  BraliDianis  dadurcb  wurde  es  zo  diesem  Weltall;" 
—  diese  und  ähnliche  Schriftatellen  besagen,  dafs  sofort  mit 
der  Brahmavidyä,  und  ohne  dafs  zwischen  beiden  noch  eine 
andere  Wirkung  läge,  die  Erlösung  erfolgt  (p.  66,5),  dafs  das 
Schauen  des  Brahman  und  das  Werden  zur  Seele  des  Welt- 
alls gleichzeitig  eintreten  (p.  66,7);  denn  die  Erlösung  ist  ja 
nichts  anderes,  als  unser  wahres,  von  Ewigkeit  her  bestehendes 
Sein,  nur  dafs  dasselbe  uns  durch  das  Nichtwissen  verbeißen 
blieb;  daher  auch  die  Erkenntnis  des  Atman  als  Frucht  nicht 
irgend  etwas  Neues  hervorzubringen,  sondern  nur  die  Hem- 
mungen der  Erlösung  zu  heben  hat  (p.  67,5). 

Diese  Erkenntnis  des  Atman  ist  somit  kein  Werden  zu 
etwas,  kein  Betreiben  von  etwas,  kein  sich  Belassen  mit  irgend 
einem  Thun  (p- 68),  ist  überhaupt  nicht  abhängig  von  der 
Tliätigkeit  des  Menschen,  sondern  so  wie  die  Erkenntnis  jedes 
andern  Gegenstandes,  ist  auch  sie  abhängig  von  dem  G^en- 
stande  selbst  (p.  69,8;  vgl.  819,4).  Sie  kann  daher  nicht 
durch  die  Thätigkeit  des  Forschens  (p.  69,10)  oder  die  des 
Verehrens  (p.  70,3)  bewirkt  werden,  und  auch  die  Schrift 
bringt  dieselbe  nur  iu  dem  Sinne  hervor,  als  sie  die  Hemm- 
nisse dieser  Erkenntnis,  nämUch  die  aus  dem  Nichtwissen  ent- 
springende Spaltung  in  Erkennendes,  Erkenntnis  und  zu  Er- 
kennendes beseitigt  (p.  70,9).  Darum  auch  sagt  die  Schrift 
(Kena-Up.  11): 

„Wer  Dicht  erkennt,  der  nur  erkennt  es, 

„Und  wer  erkennt,  der  weife  es  nicht; 

„Nicht  erkannt  Tom  Erkennenden, 

„Erkannt  vom  Nicht -Erkennenden," 

und  lehrt  (Bfib.  3,4,2),  man  könne  den  Seher  des  Sehens 
nicht  sehen,  den  Hörer  des  Hörens  nicht  hören,  den  Erkenner 
des  Erkennens  nicht  erkennen  (p.  71,1). 

Hier  durchschauen  wir  nun  deutlich  die  Unmöglichkeit, 
zur  Erlösung  durch  irgend  welches  Bemuhen  von  unserer 
Seite  zu  gelangen.  Allerdings  besteht  die  Erlösung  nur  in 
der  Erkenntnis,  jedoch  in  einer  Erkenntnis  ganz  besonderer 
Art,  indem  es  sich  dabei  nicht  um  ein  Objekt  handelt,  vrelches 
die  Forschung  aufsuchen  und  betrachten  konnte,   sondern  um 
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dasjenige,  was  nie  Objekt  werden  kann,  weil  es  bei  jeder  Er- 
kenntnis das  erkennende  Subjekt  bildet:  man  kann  alles  sehen, 
nur  nicht  „den  Seher  des  Sehens".  "Weil  bei  allem  empirischen 
Erkennen  der  Ätman  Subjekt  und  eben  dadurch  ein  Uner- 
kennbares ist,  deswegen  ist  die  erste  Bedingung  seiner  Er- 
langung, dafs  alle  empirische,  Subjekt  und  Objekt  scheidende 
Erkenntnis  aufhöre:  „wer  nicht  erkennt,  nur  der  erkennt  es". 
Denn  alles  empirische  Erkennen  ist  seiner  Natur  nach  auf  die 
Aufsendinge  gerichtet,  somit  der  innem  Seele  abgewandt  und 
folglich,  wo  es  sicli  um  die  Erfassung  dieser  handelt,  geradezu 
ein  Hindernis.  Dieses  Hindernis  zu  vernichten  ist  der  Zweck 
der  Schriftlehre;  sie  lenkt  die  Strömung  der  Gedanken  von 
den  Äufsendingen  ab  und  auf  den  Ätman  hin;  aber  die  Er- 
kenntnis desselben  mitzuteilen,  das  vermag  auch  sie  nicht  un- 
bedingt; darum  heifst  es  (Eäth.  2,23): 

„Nicht  durch  Belehrung  ist  er  za  ertaugen, 
„Nicht  durch  Terstaud,  noch  Schriftgelehrsamkeit: 
„Nur  wen  er  wählt,  Ton  dem  wird  er  empfangen; 
„Ihm  offenbart  er  seine  Wesenheit." 

Hiernach  ist  die  Erkenntnis  des  Ätman  weder  durch  Denken 
noch  durch  Schriftforschung,  und  überhaupt  nicht  durch  irgend 
eine  Bestrebung  unseres  Willens  erreichbar:  denn  dieser,  d.  h. 
„die  thätige  und  geniefsende  Seele",  gehört  nur  zu  unserer 
physischen  Erscheinungsform,  deren  Aufhebung  eben  erfordert 
wird,  damit  das  Wissen  zu  Stande  komme;  —  und  doch  mufs 
wiederum  anderseits  die  Erlangung  des  Wissens  ganz  und  gar 
von  uns  selbst  abhängen:  denn  die  Erkenntnis  des  Brahman 
kann  durch  nichts  anderes  bedingt  sein,  als  durch  das,  was 
bei  derselben  Objekt  und  zugleich  Subjekt  ist;  durch  den 
Ätman,  das  Selbst,  dieses  aber  ist  unser  eigenes,  metaphysi- 
sches Ich,  Dieses  metaphysische  Ich  erscheint  in  der  exo- 
terischen  Lehre  personificiert  als  Gott  flfwarn,  sagunarn.  brahma)^ 
und  dem  entsprechend  erscheint  die  von  ihm  abhängige  Er- 
kenntnis als  eine  Gnade  Gottes,  worüber  wir  die  Haupt- 
stellen schon  Kap.  IV,  4  zusammengestellt  haben.  Was  dieser 
„Gnade  Gottes"  im  esoterischen  Systeme  entspricht,  ist  schwer 
zu  sagen,  und  vergebens  sehen  wir  uns  nach  einem  befrie- 
digeuden  Aufschlüsse  um.     Man  vergleiche,  was  Kap.  XIV,  4 
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über  die  Erkennbarkeit  des  esoterischen  BrahmaD  gesagt  wurde- 
Die  metapbysiscbe  Erkenntnis,  in  der  das  Selbst  aus  seiner 
Verlieruug  in  die  Betrachtung  der  Aufsenwelt  zu  sich  selbst 
zurückkommt  und  damit  alles  andere  als  Kicht-Selbst,  Nicht- 
Ich,  Nicht-seiend  begreift,  diese  Erkenntnis  tritt  ein  als  That- 
sache;  aber  nach  der  Ursache  derselben  läfst  sich  nicht  fragen, 
weil  sie,  wie  im  Vedänta,  schon  deutlich  hervortritt,  nicht  in 
der  Kausalität  liegt;  der  Ätman  liegt  aufserhalb  der  Ursache 
und  der  Wirkung  (anyatra  a»mät,  krita-akrttät,  Käth.  2,14), 
und  daher  läfst  sich  nach  seiner  Erkenntnis,  einer  Erkenntnis, 
deren  Ursache  er  sein  würde,  nicht  weiter  fragen:  sie  tritt 
ein,  wenn  sie  eintritt;  wie,  warum,  wodurch  sie  eintritt,  bleibt 
eine  unlösbare  Frage, 

Unter  diesen  Umständen,  und  nachdem,  wie  wir  S.  342 
sahen,  die  Unmöglichkeit,  durch  irgend  welche  Mittel  die 
Erlösung  zu  bewirken,  ausdrücklich  hervorgehoben  wurde, 
müssen  wir  es  als  eine  Abweichung  von  der  Konsequenz  des 
Systems  und  eine  Accomodation  an  die  dergleichen  erfordernde 
Praxis  ansehen,  wenn  dann  weiter  doch  wieder  von  Mitteln 
(sädhatiam)  der  Brahman- Erkenntnis  die  Rede  ist,  und  zwar 
nicht  nui'  der  esoterischen,  sondern  auch  der  esoterischen, 
welche  beide  bei  dieser  Frage  im  allgemeinen  nicht  von  ein- 
ander geschieden  werden.  Dieser  Mittel,  mit  denen  man  die 
Anforderungen  an  den  Berufenen,  Kap.  IV,2,  vergleichen  mag, 
sind  zwei;  erstlich  die  Werke,  sodann  die  fromme  Medi- 
tation. Beide  haben  wir,  als  Mittel  der  erlösenden  Erkennt- 
nis, nunmehr  nach  Mafsgabe  unserer  Quelle  ius  Auge  zu  fassen. 

6.    Die  Werke   als   Mittel   der  Erkenntnis. 

Nach  3,4,25-27.  32-35.  36-39.  51-52. 

Obgleich,  wie  3,4,25  nochmals  wiederholt  wird,  das  Ziel 
des  Menschen  nur  durch  das  Wissen,  nicht  durch  die  Werke 
zu  erreichen  ist  (p.  1007,2),  so  sind  doch  auch  die  religiösen 
Werke,  wie  Opfer  u.  s.  w.,  dabei  nicht  durchaus  ohne  Be- 
deutung (p.  1008,3);  zwar  nachdem  das  Wissen  verwirklicht 
ist,  haben  sie  keine  Bedeutung  mehr,  aber  zur  Erlangung 
desselben  sind   sie  mitbehülflich   (p.  1008,5).     Denn   so   sagt 
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(He  Schrift  (Brih.  4,4,22,  S.  210):  „Ihn  BUcheD  durch  Veda- 
„studium  die  Br&hmanen  zu  erkenneB,  durch  Opfer,  diirch 
„Almosen,  durch  Büfsen,  durch  Fasten;"  woraus  abzunehmen 
ist,  dafs  die  frommen  Werke  ein  Mittel  zur  Erreichung  der 
Erkenntnis  sind  (p.  100t(,8).  Die  genannten  Werke  hören 
nach  erlangtem  Wissen  auf;  gewisse  «ndere  Leistungen  aber 
bestehen  auch  bei  dem  Wissenden  noch  fort;  denn  die  Schrift 
sagt  (Brih.  4,4,23,  S.  211):  „Darum  wer  Solches  weifs,  der 
„ist  beruhigt,  bezähmt,  entsagend,  geduldig  und  gesammelt;'^ 
jene  (Vedastudium,  Opfer,  AlmoseD,  Büfsen,  Fasten)  sind  die 
äufsern  (vähi/a),  diese  (Gemütsruhe,  Bezähmung,  Entsagung, 
Geduld,  Sammlung,  vgl.  S.  85)  die  engeren  (pratyäsanna) 
Mittel  der  Erkenntnis  (p.  1012,4).  [Die  hier  erwähnte  Samm- 
lung (eamädhi)  müssen  wir  tou  der  demnächst  zu  besprechen- 
den Meditation  (dhyänam,  upäsanam)  unterscheiden;  denn  die 
Meditation  fallt,  wie  wir  sehen  werden,  nach  Erlangung  des 
Wissens  fort,  während  die  Sammlung  auch  bei  dem  Wissen- 
den noch  andauert.] 

Doch  bringen  die  genannten  Werke  nicht  eigentlich  das 
Wissen  als  Frucht  hervor,  weil  dasselbe  keiner  Vorschrift 
iinterliegt,  und  weil  seine  Frucht  (die  Erlösung)  durch  Mittel 
nicht  bewirkt  werden  kann  (p.  1018,8).  Die  Werke  sind  nur 
zur  Erlangung  des  Wissens  mitbehülflich  («ahakdrin),  sofern 
deijenige,  welcher  ein  werkheiliges  Leben  führt,  von  den  An- 
fechtungen (kle^a)^  wie  Leidenschaft  u.  s.  w.,  nicht  überwältigt 
wird  (p.  1021,2).  Hiemach  würde  ihre  Bedeutung  in  der 
HeilsordnUng  nicht  sowohl  eine  meritorische,  als  vielmehr 
eine  asketische  sein;  vgl.  p.  1082,12.'^* 


'''  Die  Fragt;  nach -dem  Werte  der  frommen  Werke  für  die  Erlüsung 
nochmals  hi  einem  Anhange  zu  1,1  (4,1,16—18)  ventiliert,  der  viel- 
t  ein  späterer  Znsatz  ist,  mit  der  Tendenz,  Jaimini  und  Bddaräj/uita 
jrsühnen  (vgl.  p.  1083,7).  Die  Werke,  heifst  es  dort,  seien  znr  Er- 
ig  mttbehülflich ,  ebenso  wie  auch  Gift  als  Arzeuei  diene  (p.  1083,5); 
lefördertea  die  Erlösung  von  ferne  (p.  1062,7),  indem  sie  das  Wissen 
durch  dieses  mittelbar  die  Erlösung  wirkten  (p.  1082,8).  In  der 
md  viäyd  hörten  sie  mit  erlangter  Wissenschaft  auf,  in  den  sagunä 
ih,  welche  noch  nicht  über  das  Thätersein  hinaus  seien,  dauerten  sie 
weiterhin  fort  (p.  1082,11).    Diese  Wirkung  hätten  die  Werke  sowohl 


by  Google 


XXXy.   Der  Weg  7.m  Erlösung.  44Ö 

Unumgänglich  notwendig  als  Bedingung  des  Wissens  sind 
übrigeuB  die  Werke  nicht,  indem  die  Schrift  an  dem  Beispiele 
des  Raiira  (Anm.  37,  S.  ()4)  und  anderer  zeigt,  wie  auch  sol- 
chen, die  aus  Armut  die  Werke  der  Afi-ama'ä  (S.  17}  nicht 
verrichten  können  (p,  1021,8),  zufolge  allgemein  menschlicher 
Leistungen,  wie  Murmeln  von  Gebeten,  Fasten,  Verehren  der 
Götter,  oder  auch  zufolge  der  in  einem  frühem  Dasein  von 
ihnen  verrichteten  W^erke,  die  Gnade  des  Wissens  zu  Teil 
wird  (p.  1023,1.6);  indessen  bleibt  ein  Leben  in  den  Aframa's 
als  Mittel  des  Wissens  vorzuziehen  (p.  1024,2), 

,  Das  Wissen,  als  Frucht  dieser  Mittel,  erfolgt  entweder 
schon  hier,  oder  in  einem  nächstfolgenden  Dasein;  hier,  wenn 
kein  Hemmnis  vorhanden  ist,  d.  h.  wenn  keine  andern,  zur 
Reife  gelangenden  Werke  von  stärkerer  übersiimlicher  Kraft 
vorhanden  sind  (p-  1044,1);  denn  auch  das  Hören  des  Veda- 
wortes,  durch  dessen  Vermittlung  das  Wissen  entsteht,  ist  nur 
wirksam,  sofern  es  ihm  gelingt,  jene  Hemmnisse  zu  überwin- 
den (p,  1044,4),  was  nach  Käth.  2,7  nicht  immer  möglich  ist 
(p.  1044,5);  —  im  andern  Falle  erfolgt  das  Wissen  als  Frucht 
der  Mittel  im  nächstfolgenden  Lebenslaufe,  wo  es  unter  Um- 
ständen, wie  bei  Vämadeva,  schon  von  Mutterleibe  an  vor- 
handen sein  kann  (p.  1045,1);  wie  denn  auch  die  Smriti  ein 
aUmähliches  Aufsteigen  zur  Vollendung  lehrt,  wenn  sie  (Bha- 
gavadgltä  6,45)  sagt: 

„Durch  raaDcherlei  Geburt  geläutert 
„Geht  endlich  er  den  höchsten  Gang." 

Freilich  ist  ein  solches  stufenweises  Fortschreiten  nur  für  die 
exoterischen  Wissenschaften  anzunehmen  (p.  1047,9),  nicht  in 
der  esoterischen,  die  keine  Unterschiede,  kein  Mehr  und  Min- 
der kennt  und  als  Frucht  den  durchaus  einartigen  Zustand 
der  Erlösung  bringt,  welcher  eben  ein  Sein  des  iinterschied- 
loscn  Brahman  selbst  ist  (p.  1046,4). 


wenn  sie  mit  Wissen  verbunden  seien,  als  auch  ohne  diesca;  nur  dafs  im 
erstem  Falle  die  Wirkung  nach  Chind.  1,1,10  viryavattara,  kräftiger,  sei, 
woraus  folge,  daCs  auch  Werke  ohne  Wissen  bis  zu  einem  gewissen  Grade 
kräftig  sein  mUfsten  (p.  1085,6). 
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7.    Di«   fromme   Meditation  («P'Uanam)  als  Mittel 

der  Erkenntnis. 

Nach  4,1,1-12. 

Weuu  RS  lieifst:  „den  Ätmmi  fürwahr  soll  man  schauen, 
„soll  man  bÖren,  soll  man  denken,  soll  man  meditieren" 
(Brih.  2,4,5),  —  „den  soll  mau  erforsuheu,  soll  man  suchen 
„zu  erkennen"  (Chünd.  8,7,1),  so  fragt  sich:  ist  die  Vorstel- 
lung (prati/aya),  mit  der  die  Verehrung  sich  beschäftigt,  ein- 
mal oder  wiederholt  hervorzurufen?  —  Hierauf  ist  zu  erwidern: 
wie  schon  die  Häufung  der  Ausdrucke  andeutet,  ist  diese  an- 
dächtige Vorstellung  wiederholt  zu  machen  (p.  1050,8),  näm- 
lich so  lange,  bis  das  Schauen  erfolgt  (p.  1051,2),  ähnlich  wie 
man  das  Dreschen  so  lange  fortsetzen  mufs,  bis  die  Korner 
heraus  sind  (p.  1051, H).  Hierbei  wechsehi  Forschen  und  Ver- 
ehren ab;  bald  folgt  dem  Forschen  das  Verehren,  bald  dem 
Verehren  das  Forschen,  wie  die  Beispiele  der  Schrift  zeigen 
(p.  1051,8). 

Zwar  könnte  man  einwenden:  eine  solche  Wiederholung 
des  Vorstellens  ist  denkbar,  wo  es  sich  um  ein  der  Steigerung 
fähiges  Kesultat  handelt  (p.  1052,0);  aber  wozu  soll  diese 
Wiederholung  beim  höchsten  Brahman,  welches  ewig,  rein, 
weise  und  frei  ist?  Wird  dieses  beim  erstmaligen  Hören  nicht 
begriffen,  so  nützt  doch  auch  eine  W^iederholung  nichts 
(p.  1053,1);  und  wer  das  W^ort  tat  tvam  an  (das  bist  du) 
beim  ersten  Male  nicht  versteht,  wie  kann  der  es  durch 
Wiederholung  fassen?  Und  ebenso  steht  es,  wenn  es  sich 
nicht  um  einen  einzelnen  Begriff,  sondern  um  eine  Verbindung 
von  solchen  handeln  soll  (p,  1053,6).  Oder  soll  man  etwa 
annehmen,  dafs  durch  einmaliges  Hören  ein  abstraktes 
(sämänya-viskai/a)  Wissen,  wie  das  von  fremden  Schmerzen, 
durch  Wiederholung  ein  intuitives  (vi^eska-vishaya),  wie  das 
der  eigenen  Schmerzen  erreicht  wird  (p.  1053,7)?  —  Auch  das 
geht  nicht:  denn  wird  das  intuitive  Wissen  nicht  durch  ein- 
maliges Hören  gewirkt,  so  ist  nicht  einzusehen,  wie  dasselbe 
durch  eine  selbst  hundertmalige  Wiederliolung  zu  Stande  kom- 
men soll  (p.  1053,13).  Eine  solche  mag  zweckmäfsig  sein  bei 
einem  weltlichen  Gegenstande,  der  aus  vielen  Teilen   besteht 
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und  abstrakte  uud  intuitive  Merkmale  befafst  (p.  1054,4),  oder 
auch  beim  Studium  einer  langen  Abhandlung,  nicht  aber  bei 
dein  unterschied  losen,  von  abstrakten  (allgemeinen,  mit  andern 
gemeineamen)  Merkmalen  freien,  aus  reinem  Geiste  bestehen- 
den Brahmaii  (p,  1054,6). 

Darauf  ist  zu  entg^nen:  Nur  bei  solchen,  welche  durch 
einmaliges  Hören  des  tat  tvam  asi  die  Identität  des  Brahman 
und  der  Seele  begi-eifen,  ist  die  Wiederholung  überflüssig, 
nicht  aber  bei  denen,  welche  dies  nicht  zu  thun  vermögen, 
und  in  welchen  nach  und  nach  bald  dieser,  bald  jener  Grund 
des  Zweifels  gehoben  werden  mufs  (p.  1054,8).  Hier  ist  eine 
Wiederholung  allerdings  zweckmäfsig,  wie  die  Erfahrung  an 
Schülern  von  langsamem  Begreifen  beweist  (p.  1055,2).  Fer- 
ner besteht  ja  der  Satz  tat  tvam  ad  aus  zwei  Begriffen  (pa- 
dartka):  1)  tat,  das  Seiende,  das  Brahman,  welches  das  Herr- 
schende und  die  Ursache  der  Welt  heifst  und  von  der  Schrift 
als  das  Sehende,  Nichtgesehene,  Erkennende,  Nichterkannte, 
das  Üngeborene,  Nicht -alternde ,  Unsterbliche,  Nicht-grob- 
noch-feine,  Nicht- kurz -noch- lange  beschrieben  wird,  und 
2)  tvam,  das  innere  Selbst,  das  Sehende,  Hörende  in  uns, 
welches  vom  Körper  [dem  äufsern  Selbst]  ausgehend  als  das 
innere  Selbst  begriffen  und  als  ein  durch  und  durch  Geistiges 
festgehalten  wird.  Um  nun  den  Satz  tat  tvam  asi  zu  begrei- 
fen, ist  es  für  manche  notwendig,  dafs  sie  zuvor  die  beiden 
Begriffe,  aus  denen  er  besteht,  auffassen.  —  Ferner:  das  zu 
erfassende  Selbst  ist  freilich  ohne  Teile;  aber  die  falsche  Vor- 
stellung von  ihm,  als  bestünde  ea  aus  Leib,  Sinnen,  Manas, 
Buddhi  [die  hier,  wie  Öfter,  inkonsequent  noch  neben  Manas 
genannt  wird],  ist  vielteilig  und  erfordert  zu  ihrer  allmählichen 
Beseitigung  wiederholte  andächtige  Betrachtung,  so  dafs  für 
manche  allerdings  auch  in  dieser  Erkenntnis  ein  Stufengang 
stattfindet  (p.  1055).  Ändere  wiederum,  welche  geweckteren 
Geistes  sind  und  nicht  mit  Unwissenheit,  Zweifel  und  Wider- 
spruch zu  kämpfen  haben,  können  das  tat  tvam  agi  beim  ein- 
maligen Hören  begreifen. 

Aber  sollte  es  wirklich  möglich  sein,  dafs  jemals  einer 
diese  Lehre  vollständig  fäfste?  Gesetzt  auch,  er  käme  zu  der 
Erkenntnis,  dafs  alles  andere  auTser  Brahman   nicht  real  sei, 


by  Google 


448        Fünfter  Toil:    Moksh&  oder  die  Lc)ire  von  der  Erlösung. 

so  mufe  er  doch  den  Schmerz,  welchen  er  empfindet,  für  real 
amiebmen  (p.  1056,10)?  —  „Keineswegs!  sondern  wie  der 
„ganze  Leib,  so  beruht  auch  die  Empfindung  des  Schmerzes 
„auf  Illusion.  Denn  die  Wahrnehmung,  als  ob,  indem  mein 
„Leib  geschnitten  und  gebrannt  wird,  ich  selbst  geschnitten 
„und  gebrannt  würde,  ist  ein  falscher  Wahn,  ähnlich  dem 
„Wahne,  als  ob,  wenn  Personen  aufser  mir,  z.  B.  meine  Kin- 
„der  oder  Freunde  leiden,  ich  selbst  litte.  Ebenso  steht  es 
„mit  dem  Wahne  der  Schmerzempfindung:  denn  wie  der 
„Leib,  so  liegt  auch  alle  Schmerzempfindung  aufserhalb  des 
„Geistigen;  daher  sie  auch  im  Tiefschlafe  aufbort,  während 
„die  Thätigkeit  des  Geistigen  fortläuft;  denn  awenn  er  dann 
„nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er  nicht  sieht» 
„wie  die  Schrift  (Brih.  4,3,23,  S.  206)  sagt.  Somit  besteht 
„die  Erkenntnis  des  Selbstes  darin,  dafs  ich  mich  wahrnehme 
„als  einartige,  von  allem  Leiden  freie  Geistigkeit,  und  wer 
„diese  Erkenntnis  besitzt,  dem  bleibt  nichts  anderes  zu  thun 
„mehr  übrig;  darum  sagt  die  Schrift  (Brih.  4,4,22,  S.  211): 
„«wozu  brauchen  wir  Nachkommen,  wir,  deren  Seele  diese 
„Welt  istn;  und  die  Sniriti; 

„Der  Mann,  der  an  dem  Selbst  sich  freut, 
„Am  Selbste  sein  Genage  findend 
„und  seinen  Frieden  in  dem  Selbst, 
„Für  den  ist  keine  Pflicht  melir  bindend." 

Aber  wie  sollen  wir  die  vom  Vedänta  gelehrte  Identität 
Gottes  lind  der  Seele  verstehen,  da  beide  doch  verschieden 
sind?  Denn  Gott  ist  frei  vom  Übel,  die  Seele  aber  ist  in  das- 
selbe verstrickt.  Ist  nun  Gott  die  wandernde  Seele,  so  kann 
er  nicht  Gott  sein,  ist  hingegen  die  Seele  Gott,  so  ist  die  ihr 
im  Scbriftkanou  aufgetragene  Pflicht  überflüssig;  auch  wider- 
spricht dem  die  Wahrnehmung  (p.  1058,10).  —  Hierauf  ist 
zu  entgegnen:  die  Seele  mufs  man  begreifen  als  Gott;  denn 
so  heiCst  es  in  einer  Stelle  der  Jdbäla'6  (die  sich  in  unserer 
Jäbäla-Upanishad  nicht  findet):  „fürwahr,  ich  bin  du,  o  hei- 
lige Gottheit,  und  du  bist  ich";  ferner  Brih.  1,4,10:  „ich  bin 
Brahman";  Bj-ih.  3,7,3:  „der  ist  deine  Seele,  dein  innerer 
Lenker,  dein  Unsterbliches";  Chänd.  6,8,7:  „das  ist  das  Reale, 
das  ist  die  Seele,  das  bist  du"  u.  s.  w. ;  uud  wiederum  heifst 
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ea  Brili.  1,4,10:  „aber  wer  die  Gottheit  als  eine  andere  ver- 
ehrt und  spricht:  «eine  andere  ist  sie,  und  ein  anderer  ich», 
der  weifs  es  nicht";  Brih.  4,4,19:  „von  Tod  zu  Tode  wird 
verstrickt,  wer  eine  Vielheit  hier  erblickt";  Brih.  2,4,6:  „das 
Weltall  scbliefst  den  aus,  der  das  Weltall  aufserhalb  des 
Selbstes  weifs",  u.  s.  w.  —  Gott  und  die  Seele  sind  also  nicht 
verschieden,  indem  ihre  Verschiedenheit  nur  auf  Täuschung 
beruht;  streift  man  von  der  Seele  ihr  Sanisäratum  ab,  so  ist 
sie  Gott,  und  somit  frei  vom  Übel,  und  was  dem  widerspricht, 
das  ist  eine  blofse  Illusion.  Was  aber  die  Pflichten  des 
Scbriflkanons  und  die  Wahrnehmung  betrifft,  so  bestehen 
beide  so  lange  wie  der  Samsära,  d.  h.  bis  zur  Erweckung. 
Ist  diese  erfolgt,  so  wird  die  Wahrnehmung  zu  nichte;  und 
wenn  ihr  daraus  den  Einwurf'  entnehmt,  dal's  damit  auch  der 
Veda  zu  nichte  werde,  so  ist  zu  bemerken,  dal's  nach  unserer 
eigenen  Lehre  dann  „der  Vater  nicht  Vater  und  der  Veda 
nicht  Veda "  ist  (S.  205> 

„Aber  wer  ist  denn  der  Niuhterweckte?" 

—  Du,  der  du  fragst. 

„Aber  ich  bin  ja  Gott,  nach  der  Scliriftlehre!" 

—  Wenn  du  das  weifst,  so  bist  du  erweckt,  und  dann 
giebt  es  überhaupt  keinen  Nichterweckten  mehr  (na 
asti  kasifacid  aprabodltah).^^'' 


135  Ygi  2u  dieser  Konsequenz  des  Systems  meine  „Element«  der 
Metaphysik",  §  292,  S.  180:  „Der  Heilige,  dem  die  rechte  Erkenntnis 
„aufgegangen  ist,  weifs  sich  als  den  ganzen  Willen  zum  Leben,  und  dem- 
„zufolge  ist  er  von  dem  Bewurstsein  erfafst,  dal's  er  die  Leiden  der  gan- 
„zen  Welt  aufhebt,  indem  er  sein  Ick,  welches  er  als  Träger  derselben 
„weiEs,  aufhebt.  Auck  lügt  dieses  Bewufstaein  nicht,  und  indem  der  Hei- 
„lige  den  Willen  in  sich  aufhebt  und  erlast,  hat  er  diese  ganze  Welt 
„aufgehoben  und  erlöst  FUr  ihn,  der  von  der  transscendeutalen  Erkennt- 
„nis  erleuchtet  ist,  bleibt  nichts  zurück  von  ihr,  als  ein  wesenloses  Fhan- 
„tom,  ein  Schattenspiel  ohne  Realität.  Nur  uns  andern  will  dies  nicht 
„so  scheinen,  weil  wir  eben  noch  auf  dem  empirischen  Standpunkte  der 
„Bejahung  stehen,  und  nur  sofern  in  uns  die  trän sscen dentale  Erkenntnis 
„erwacht,  nehmen  auch  wir  an  seiner  Erlösung  teil."  —  S  174,  8.  78: 
„So  erlöst  der  Erlösende  sich  und  die  harrenden  Kreaturen:  deonoch 
„dauert  die  Bejahung  fort,  auch  nachdem  er  aus  ihrem  Kreise  heraus- 
„getreten  ist;  auch  wird  diese  Welt  in  alle  Ewigkeit  bestehen,  bejahen 
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So  viel  über  das  innere  Wesen  der  frommen  Meditation. 
Was  die  äufsere  Haltung  bei  derselben  betrifft,  so  ist  die 
Stellung  des  Körpers  sowohl  bei  denjenigen  Meditationen, 
welche  zum  Zwecke  der  Erlanguug  der  universellen  Erkenntnis 
unternommen  werden,  als  auch  anderseits  bei  den  mit  Werk- 
dienst verbundenen  Meditationen  gleichgültig  (p,  1070,14). 
Bei  den  übrigen  Verehrungen  (also  wohl  bei  den  in  der  exo- 
terischen  Wissenscbaft  üblichen)  soll  man  nicht  gehen,  laufen 
oder  steheu,  weil  dies  zerstreut,  noch  auch  liegen,  weil  man 
dabei  vom  Schlafe  überkommen  werden  könnte,  sondern  sitzen 
(p.  1071,7).  Im  übrigen  ist  in  Bezug  auf  Himmelsrichtung, 
Ort  und  Zeit  nur  darauf  zu  achten,  dafs  sie  die  ungeteilte 
Hingabe  des  Geistes  möglichst  befördern  (p.  1072,9),  — 
Ihren  Abschlufe  finden  die  zur  universellen  Erkenntnis  füh- 
renden Verehrungen  mit  der  Erlangung  dieser  Erkenntnis 
(p.  1073,8);  diejenigen  hingegen,  deren  Fmcht  Glückseligkeit 
(wie  es  scheint,  nicht  nur  die  des  Pitriyäna,  sondern  auch  die 
des  Devaydna)  ist,  müssen  bis  zum  Tode  fortgesetzt  werden, 
indem  die  Erlangung  der  jenseitigen  Frucht  von  den  Vor- 
stellungen beim  Sterben  abhängig  ist  (p,  1074,2;  vgl.  112,8). 
Denn  die  Schrift  sagt  (Qatapathabr.  10,6,3,1):  „mit  welcher 
„Gesinnung  der  Mensch  aus  dieser  Welt  abscheidet,  mit  der 
„Gesinnung  gehet  er,  nachdem  er  abgeschieden,  in  jene  Welt 
„ein",  und  die  Smriti  (Bhagavadgitä  8,6)  erklärt: 

„Das  Sein,  an  welches  denkead  er  aus  diesem  Leibe  scheidet, 
„In  dieses  Sein  wird  jedesmal  er  drQben  eingekleidet." 

Eine   Unterscheidung    zwischen    esoterischer    und    esoteri- 
scher   Lehre   findet    sich    bei    dieser   Darstellung    der    Mittel 
nicht  durchgeführt;   um  so  mehr  aber  beherrscht  sie  die  als 
Tsaultat   derselben    eintretende    Erlösung.     Wir  wenden   uns 
ichst  zur  Betrachtung  dessen,  welcher   das  Ziel  des  Men- 
n  unbedingt  und  völlig  erreicht  hat,  des  esoterisch  wis- 
len,  das  Samyagdar^anam  besitzenden  Weisen,  nm  seinen 


.  leiden,  —  aber  wiederum  sind  alle  Zeiten  im  Lichte  der  Yenieiiiimg 
hts,  und  all  ihr  Inhalt  erblafst  wie  Schattenspiel  an  der  Wand  &a 
.  Willen,  welcher  sich  gewendet  hat." 
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Zustand  im  Leben,  Tod  und  Jenseits  ins  Äuge  zu  fassen. 
Nachdem  an  ihm  das  Wesen  der  Erlösung  in  ihrer  Reinheit 
und  Vollendung  erkannt  worden,  werden  wir  zum  Schlüsse 
den  Weg  zu  betrachten  haben,  auf  welchem  der  Fromme, 
d.  h.  derjenige,  welcher  das  Brahman  in  esoterisclier  Form 
erkannt  und  verehrt  hat,  mittels  der  Kramamukti  demselben 
Ziele  zugeführt  wird. 
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1.    Charakteristik  des  Weisen. 

Im  Gegensatze  zu  dem  das  Brabman  in  exoterisclier,  theo- 
logischer Form  erkennenden  und  verehrenden  Frommen,  von 
dem  später  zu  reden  seiu  wird,  verstehen  wir  unter  dem  Wei- 
sen hier  und  im  Folgenden  denjenigen,  welchem  das  Samyag- 
dar^anam,  die  universelle  Erkenntnis,  d.  h.  das  esoterische 
Wissen  von  dem  höhern,  attributloseu  Cparam,  nirgunam) 
Brahman  zu  teil  geworden  ist,  und  der  in  Folge  dessen  ein 
unmittelbares  Bewufstseini^^  besitzt  einerseits  von  der  Iden- 
tität seines  Selbstes  mit  Brahman,  anderseits  von  dem  illu- 
sorischen Charakter  alles  dessen,  was  von  der  Seele,  dem 
Brahman  verschieden  (n&nä)  ist,  also  der  ganzen  Weltausbrei- 
tung (prapanca)^  den  eigenen  Leib  und  die  übrigen  Upädhi's 
der  Seele  (indriycCs,  manas,  mukhya  prana,  sükskmam  ^artram, 
karman)  mit  einbegriffen.  Für  einen  solchen  nun  giebt  es 
keine  Sinnenwelt  und  keine  Wahrnehmung  mehr,  und  auch 
d.is  eigene  Leiden  wird,  da  es  nur  auf  sinnlicher  Wahrneh- 
mung beruht,  von  ihm  nicht  mehr  als  ein  solches  empfinden, 


'"  anubhava;  p.  917,5:    „Die  Frucht  der  Erketmtnis  beruht  auf  nn- 

„ mittelbarem  BewuCstsein -,  denn  die  Schrift  sagt  (Brih.  3,4,1,  übersetzt 
„S.  153):  «das  immanente,  nicht  Irans  sc  endente  Brahmann,  und  die  Worte 
„ccdas  bist  du"  (Chftnd.  6,8,7)  bezeichnen  etwas  schon  Vorhandenes  und 
„dürfen  nicht  so  aufgefafst  werden,  als  bedeuteten  sie  nur:  «das  wirst  du 
„nach  dem  Tode  sein»;  .  .  .  folglich  besitzt  der  Wissende  die  absolute 
„Vollendung  der  Erlösung."    Vgl.  p.  987,1.  G6,7.  1055,10.  1057,2. 
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worüber  man  die  Auafühningea  S.  322  und  448  vergleichen 
wolle.  Weil  femer  alle  Werke  nur  auf  Erlangung  von  Lust, 
Vermeidung  von  Schmerz  abzwecken,  Lust  und  Schmerz  aber 
nicht  das  körperlose,  sondern  nur  das  körperliche,  auf  Illusion 
beruhende  Sein  betreffen  (S.  435),  so  fallen  für  den,  welcher 
diese  Illusion  durchschaut  hat,  alle  Werke  (Vedastudium, 
Opfer,  Almosen,  Askese,  Fasten),  sowie  auch  alle  dieselben 
fordernden  Gebote  des  Veda  weg.  Aber  nicht  nur  der  Werk- 
teil, sondern  auch  der  Erkenntnisteil  des  Veda  (S.  21)  wird 
für  ihn  überflüssig;  denn  auch  er  ist  nur  Mittel  zum  Zwecke: 
„das  Überdenken  und  Meditieren  hat  ebenso  wie  das  Hören 
„[nur]  die  Erlangung  zum  Zwecke";  ist  dieser  Zweck  erreicht, 
so  hat  die  Schrift  ihre  Bestimmung  erfüllt;  wie  keine  Wahr- 
nehmung, kein  Leiden,  kein  Wirken,  so  giebt  es  für  den  Er- 
weckten auch  keinen  Veda  mehr;  ihm  ist  „der  Veda  nicht 
Veda"  wie  die  Schrift  sagt  (S.449).  Mit  einem  Worte:  alles 
aufser  Brahman,  d.  h.  dem  Selbste,  der  Seele,  hat  für  ihn 
keine  Realität  mehr  und  vermag  nicht,  ihn  weiter  noch  zu 
beunruhigen,  so  wenig  wie  der  Strick,  den  er  irrtümlich  für 
eine  Schlange  gehalten  hatte  (Anm.  105,  S.  290),  oder  der 
Baumstamm,  in  welchem  er,  in  der  Finsternis  seiner  Verblen- 
dung, einen  Menschen  zu  sehen  glaubte  (p.  86,12). 

(p.  84,5:)  „Aber  die  Erfahrung  zeigt  doch,  wie  auch  für 
„den,  der  das  Brahman  erkannt  hat,  der  Samsära  noch  fort- 
„besteht,  so  dafs  er  nicht  in  dem  Mafse  wie  in  dem  Gleich- 
„nisse  vom  Stricke  sein  Ziel  erreicht  hat?  —  Darauf  ant- 
„worten  wir:  Man  darf  nicht  behaupten,  dafs  für  den,  welcher 
„erkannt  hat,  dafs  die  Seele  Brahman  ist,  der  Samsära  wie 
„bisher  fortbesteht,  weil  dem  die  Erkenntnis  des  Selbstes  (der 
„Seele)  als  Brahman  widerspricht.  Denn  so  lange  einer  den 
„Leib  u.  8.  w.  für  das  Selbst  hielt,  war  er  mit  Schmerz  und 
„Furcht  behaftet,  nachdem  aber,  mittele  der  durch  den  Veda 
„erzeugten  Erkenntnis  des  Selbstes  als  Brahman  jener  Wahn 
„vernichtet  worden  ist,  so  kann  auch  die  auf  der  irrtümlichen 
„Erkenntnis  beruhende  Behaftung  mit  Schmerz  und  Furcht 
„nicht  mehr  behauptet  werden.  Denn  so  lange  z.  B.  ein 
„reicher  Hausherr  das  Bewufstsein  seines  Reichtums  hat,  ent- 
„steht  ihm  aus  dem  Verluste  desselben  Schmerz;  nachdem  er 
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,,abei'  als  Einßiedler  (S,  17)  in  den  Wald  gezogen  ist  und  von 
„dem  Bewul'stsein  des  Beichtums  sich  frei  gemacht  hat,  so 
„entsteht  ihm  aucli  atis  dem  Verluste  desselben  kein  Schmerz 
^mehr.  Und  so  lange  einer  Ohrringe  trägt,  entsteht  ihm  aus 
„dem  Bewul'stsein,  dafs  er  sie  trägt,  Lust;  nachdem  er  sie 
„aber  abgelegt  hat  und  von  dem  Bewurstsein,  Ohrringe  zu 
„tragen,  frei  geworden  ist,  so  besteht  in  ihm  auch  die  Lust 
„an  dem  Tragen  der  Ohrringe  nicht  mehr.  Darum  sagt  die 
„Schrift  (Chänd.  8,12,1):  «wahrlich,  das  Unkörperliche  wird 
„von  Lust  und  Schmerz  nicht  berührt».  Behauptet  ihr,  dafs 
„erst  nach  Hinfall  des  Körpers  die  UnkÖrperlichkeit  erlangt 
„wird,  nicht  bei  Lebenszeiten,  so  geben  wir  dies  nicht  zu, 
„weil  die  Behaftung  mit  dem  Körper  [nur]  auf  der  falschen 
„Erkenntnis  beruht.  Denn  das  Behaftetsein  des  Selbstes  mit 
„einem  Körper  läl'st  sich  gar  nicht  anders  begreifen,  als  indem 
„man  es  auffafst  als  eine  irrige  Erkenntnis,  bestehend  in  dem 
„Wahne,  als  wenn  der  Leib  das  Selbst  sei.  Denn  wir  haben 
„erkannt,  dais  [für  das  Selbst]  der  Zustand  der  Korperlosig- 
„keit  ein  ewiger  ist,  und  zwar,  weil  er  nicht  durch  Werke 
„bedingt  wird  [nur  was  zur  Frucht  der  Werke  gehört,  ist 
„vergänglich].  Behauptet  ihr  etwa,  dafs  die  Körperlichkeit 
„die  Folge  der  von  ihm  [dem  körperlosen  Ätman]  vollhrach- 
„ten  guten  und  bösen  Werke  sei,  so  bestreiten  wir  das;  denn 
„weil  seine  Verbindung  mit  dem  Leibe  unwahr  ist,  deswegen 
„ist  auch  die  Behauptung,  dafs  der  Ätman  Gutes  und  Böses 
„gethan  habe,  unwahr.  Denn  die  Behauptungen,  dafs  er  mit 
„einem  Körper  behaftet  sei,  und  dafs  er  gute  und  böse  Werke 
„gethan  habe,  stützen  sich  immer  eine  auf  die  andere  und 
„führen  daher  zur  Annahme  einer  Anfanglosigkeit ,  welche 
„einer  Kette  von  lauter  sich  aneinander  haltenden  Blinden 
„vergleichbar  ist,  indem  für  den  Ätman  eine  Behaftung  niit 
„Werken  nicht  möglich  ist,  da  er  kein  wirkendes  Princip 
„ist." — (p.  87,5:)  „Folglich  beruht  das  Behaftetsejn  mit  dem 
„Körper  nur  auf  einer  falschen  Vorstellung,  und  somit  ist 
„bewiesen,  dafs  der  Wissende  schon  bei  Lebzeiten  körperlos 
„ist.  Darum  sagt  die  Schrift  (Brih.  4,4,7,  übersetzt  S.  209): 
„«wie  eine  Schlangenhaut  tot  und  abgeworfen  auf  einem 
■  „Ameisenhaufen  liegt,  also  liegt  dann  dieser  Körper;  aber  das 
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„Körperlose,  das  Unsterbliche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman, 
„ist  lauter  Lichts;  und  [mir  unbekannt,  wo]:  «mit  Äugen, 
„als  wäre  er  ohne  Augen,  mit  Ohren,  als  wäre  er  ohne  Ohren, 
„mit  Rede,  als  wäre  er  ohne  Bede,  mit  Manas,  als  wäre  er 
„ohne  Manas,  mit  Leben,  als  wäre  er  ohne  Leben  n;  und  die 
„Smriti  zeigt  in  der  Stelle:  «was  ist  das  Wesen  des  im  Wis- 
„sen  Festen?»  u.  s.  w,  (Bhagavadgltä  2,54),  wo  sie  die  Merk- 
„male  des  in  der  Erkenntnis  stehenden  Wissenden  aufzahlt, 
„wie  er  von  allem  Wirken  losgelöst  ist.  —  Somit  besteht  für 
„den,  welcher  das  Brahmansein  der  Seele  erkannt  hat,  der 
„SamsÄra  nicht  wie  bisher  fort,  und  bei  dem  er  noch  fort- 
„  besteht,  der  hat  eben  noch  nicht  erkannt,  dafs  die  Seele  das 
„Brahman  ist;  daa  ist  gewifs.^' 


2.    Die  Vernichtung  der  Sünde. 
•  Nach  4,1,13. 

Ein  Dasein  ohne  Werke  ist,  wie  wir  schon  wiederholt 
sahen  (S.  120.  420.  434),  unmöglich.  In  der  Natur  des  Wer- 
kes liegt  es  aber,  als  Zweck  die  Erzeugung  einer  bestimmten 
Frucht  zu  haben,  und  ohne  dafs  es  diese  Frucht  hervorgebracht 
hat,  —  so  könnte  man  meinen  —  kann  kein  Werk  zu  nichte 
werden,  wenn  anders  die  Autorität  der  Schrift  zu  Rechte  be- 
stehen soll  (p.  1075,9).  Dafs  dadurch  die  Erlösung  unmÖgHch 
werde,  braucht  man  nicht  zuzugeben;  nur  müfste  man  sie, 
ebenso  wie  die  Frucht  der  Werke,  in  den  Zusammenhang  von 
Raum,  Zeit  und  Kausalität  einordnen  (p.  1075,17;  d.  h.  sie 
gleichfalls  als  eine  Frucht  der  Werke  betrachten).  —  Aber 
dem  ist  nicht  so!  Sondern  nachdem  Brahman  erkannt  worden, 
wird  die  vergangene  Sünde  zu  nichte,  und  zukünftige  kann 
nicht  mehr  anhaften  (p.  1076,2).  Denn  die  Schrift  sagt 
(Chänd.  4,14,3,  übersetzt  S.  178) :  „wie  an  dem  Blatte  der 
„Lotosblüte  das  Wasser  nicht  haftet,  so  haftet  keine  böse 
„Tbat  an  dem,  der  Solches  weifs'^;  und  (Chänd.  5,24,3,  über- 
setzt S-  168)  „wie  die  Rispe  des  Schilfrohrs,  ins  Feuer  ge- 
„steckt,  verbrennt,  so  verbrennen  alle  seine  Sünden";  und 
abermals  (Mund.  2,2,8): 
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„Wer  jenes  Hftch8t-unil -Tiefste  schaut, 
„Dem  apattet  sich  des  Heraens  Knoten, 
„Dem  liiseo  alle  Zweifel  sich, 
„Und  seine  Werke  werden  uichts." 

Damit  leugneu  wir  nicht  die  fruchtbringende  Kraft  der  Werke; 
eine  «olche  besteht  allerdings;  aber  wir  behaupten,  dafs  die- 
selbe durch  eine  Ursache  anderer  Art,  nämlich  durch  das 
Wissen,  in  ihrer  Entwicklung  gehemmt  werde  (p.  1076,14). 
Der  Kanon  der  Werklehre  gilt  ja  doch  nur  unter  der  Voraus- 
setzung, dafa  die  Kraft  der  Werke  vorhanden  ist;  ist  diese 
gehemmt,  so  verliert  er  seine  Gültigkeit  (p.  1076,15).  Wenn 
daher  die  Smriti  sagt:  „nicht  katm  verloren  gehn  das  Werk", 
so  bleibt  dieses  die  ßegel  und  besagt,  daTs  kein  Werk,  ohne 
seine  Frucht  getragen  zu  haben,  zu  nickte  werden  kann,  und 
auch  die  für  gewisse  Werke  voi^eschriebene  Bufsleistnng 
(präyafcittam)  macht  hierin  keine  Ausnahme,  sofern  auch  sie 
eine  besondere  Art  der  Vergeltung  ist  (p.  1077,1).  anders 
hingegen  steht  es  mit  dem  Wissen.  Nimmt  man  daran  Än- 
stofs,  dafs  dieses  nicht,  wie  die  Bufsleistnng,  als  ein  Mittel 
zur  Tilgung  der  Sünden  vorgeschrieben  werde  (p.  1077,6),  so 
ist  zu  bemerken ,  dafs  die  attributhaften  Formen  des  Wissens 
(eagunä  vidydk)  allerdings  auch  zu  den  A^'orschriften  der  Werk- 
lehre mitgehören  und  in  Folge  dessen  auch  von  den  Ver- 
heifsungen  himmlischer  Herrlichkeit  und  der  Befreiung  vom 
Übel  begleitet  sind  (p.  1077,9);  in  der  attributlosen  Wissen- 
schaft hingegen  herrscht  die  Vorschrift  nicht,  und  dennoch 
wird  durch  sie  die  Verbrennung  der  Werke  vollbracht,  und 
zwar  durch  die  Erkenntnis,  dafs  der  Ätman  kein  wirkendes 
Princip  ist  (p.  1077,12).  Diese  Erkenntnis,  dafs  die  Seele  von 
Natur  Nichtthäter  ist,  bewirkt  zunächst,  dafs  dem  über  das 
Thätersein  hinausgelangten  Brahmanwisser  künftige  Werke 
nicht  mehr  anhaften,  dann  aber  auch,  dafs  die  frühem  Werke, 
die  er  in  dem  falschen  Wahne,  Tliäter  zu  sein,  begangen  hat, 
durch  Aufhebung  dieses  Wahnes  kraft  des  Wissens,  zu  nichte 
werden  (p,  1078,1).  Denn  der  Brahmanvrisser  spricht:  „Das 
„Bralimun,  welches  der  von  mir  früher  für  wahr  gehaltenen 
„ Natur beschaffenbeit  des  Thäterseins  und  Geniefserseins  ent- 
„gegengesetzt  ist  und  seiner  Naturbeschaffenheit  nach  in  aller 
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„Vergangenheit,  Gegenwart  und  Zukunft  Nicht-Thäter  und 
„Nicht-Geniefser  ist,  dieses  Braliman  bin  ich,  und  darum 
„war  ich  weder  vordem  Thäter  und  Geniefser,  noch  bin  ich 
„es  jetzt,  noch  werde  ich  es  jemals  sein"  (p.  1078,4).  —  Nur 
80  kann  die  Erlösung  zu  stände  kommen;  auf  anderm  Wege 
ist  die  Vernichtung  der  von  endloser  Zeit  her  sich  abrollenden 
Werke  und  mithin  auch  die  Erlösung  nicht  möglich.  „Daher 
„kann  die  Erlösung  nicht  wie  die  Frucht  der  Werke  durch 
„Kaum,  Zeit  und  Kausalität  bedingt  sein,  denn  dann  würde 
„die  Frucht  der  Erkenntnis  vergänglich  sein  und  ihren  trans- 
„scendenten  Charakter  (parokehatvam)  verlieren"  (p.  1078,10). 


3.   Vernichtung  auch  der  guten  Werke. 
Nach  4,1,14. 

Wenn  die  Erkenntnis  eintritt,  so  werden,  wie  wir  sahen, 
die  vergangenen  Sünden  zu  nichte,  und  künftige  können  der 
Seele  nicht  mehr  ankleben.  Aber  wie  steht  es  mit  den  guten 
Werken?  Diese  werden  ja  doch  von  der  Schrift  befohlen, 
welche  anderseits  auch  die  Quelle  der  Erkenntnis  ist  und  sich 
nicht  selbst  widersprechen  kann.  Müssen  somit  nicht  die 
guten  Werke  von  der  Vernichtung  ausgenommen  werden?  — 
Wir  antworten:  die  Vernichtung  und  Nichtanhaftung  bezieht 
sich  ebenso  wohl  auf  das  gute  Werk  wie  auf  das  böse,  aus 
folgenden  Gründen :  1)  auch  das  gute  Werk  bringt  seine 
Frucht  und  hemmt  dadurch  die  Frucht  der  Erkenntnis;  2)  die 
Schrift  lehrt,  dafs  beide,  das  gute  und  das  böse  Werk,  mit 
Eintritt  der  Erkenntnis  vergehen  (Brih.  4,4,'22,  übersetzt  S.211): 
„[Wer  Solches  weifs]  den  überwältigt  beides  nicht,  ob  er 
„darum  [weil  er  im  Leibe  war]  das  Böse  gethan  hat  oder  ob 
„er  das  Gute  gethan  hat;  sondern  er  überwältigt  beides;  ihn 
„brennet  nicht  was  er  gethan  und  nicht  gethan  hat";  3)  für 
die  aus  Erkenntnis  des  Nichtthäterseins  der  Seele  folgende 
Vernichtung  der  Werke  sind  gute  und  böse  Werke  gleich- 
wertig (tulya);  es  lieifst  von  Ihnen  ohne  Unterschied  (Mund. 
2,2,8)  „und  seine  Werke  werden  nichts";  4)  wo  nur  die  bÖsen 
Werke  erwähnt  werden,  da  mufs  man  die  guten  mitverstehen, 
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weil  ihre  Frucht,  im  Vargleich  mit  der  Erkenntnis,  niedrig  ist; 
5)  wenn  die  Schrift  sagt  (Chänd.  8,4,  übersetzt  S.  174):  „diese 
„BrüoJte  übersclireiteii  nicht  Tag  und  Nacht,  nicht  das  Älter, 
„nicht  der  Tod  und  nicht  das  Leiden,  nicht  gutes  Werk  noch 
„böses  Werk,  alle  Sünden  kehren  vor  ihr  um",  so  werden  in 
den  Worten:  „alle  Sünden"  die  vorher  erwähnten  guten  »ind 
bösen  Werke  zusammengefafst  (p.  1079), 

—  Mit  diesen  Ausführungen  kann  man  die  des  Apostels 
Paulus  in  den  Briefen  an  die  Römer  und  Galater  über  die 
Unmöglichkeit  einer  Erlösung  durch  das  Gesetz  vergleichen. 
Nach  Paulus  würde  das  Gesetz,  wenn  erfüllt,  uns  erlösen; 
aber  es  ist,  zufolge  der  Verderbtheit  unserer  Natur,  unerfüll- 
bar; nach  ^ankara  ist  das  Gesetz  erfüllbar,  aber  seine  Erfül- 
lung bringt  nicht  Erlösung,  sondern  nur  ÄblÖhnung  auf  dem 
Wege  der  Seelenwanderung,  Jener  hat  das  tiefere  Bewufst- 
eein  von  der  Sündhaftigkeit  unserer  Natur,  dieser  die  rich- 
tigere Abschätzung  des  Wertes  der  Legalitat;  —  beides  ver- 
bunden giebt  die  philosophische  Wahrheit.  Das  Gesetz  (z.  B. 
das  vedische  oder  mosaische)  ist  ohne  Frage  erfüllbar,  aber, 
zufolge  unseres  angeborenen  Egoismus,  erfüllbar  nur  aus 
egoistischen  Motiven;  daher  hat  seine  Erfüllung  keinen 
moralischen  Wert:  legale  uad  illegale  Handlungen  beruhen 
beide  auf  dem  Egoismus,  sind  daher,  moralisch  betrachtet, 
gleich  wertlos  und  führen  nicht  zur  Erlösung.  Dies  thut 
allein  diejenige  Umwandlung  unseres  Ich,  welche  nach  christ- 
licher Ansicht  aus  dem  Glauben  hervorgeht,  nach  indischer 
in  der  Erkenntnis  besteht,  —  Beide,  Glaube  und  Erkennt- 
nis, sind  im  letzten  Grunde  ein  und  dasselbe,  nämlich  das 
über  die  Welt  hinaushebende,  aller  Möglichkeit  des  Sündigens 
entrückende  metaphysische  Bewufstsein.  Ob  dieses  Be- 
wulstsein,  seine  Ächtheit  vorausgesetzt,  wie  bei  den  Indern, 
in  Quietismus  überleitet  oder,  wie  bei  uns,  in  Werken 
der  Liebe  sich  bethatigt,  das  betrifft  nur  seine  Erscheinungs- 
form und  begründet  in  dem  Werte  dessen,  was  hier  erscheint, 
keinen  Unterschied. 
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4.    Warum   der  Leib,   trotz   der  Erlösung, 

noch   fortb  est  eilt? 

Nach  4,1,15.19. 

Das  Wissen  verbrennt  die  Werke,  jedoch  nur  solche,  deren 
Frucht  noch  nicht  angefangen  hat,  mögen  sie  aun  aus  diesem 
Leben,  wie  es  vor  der  Erweckung  (prabodha)  geführt  wurde, 
herrühren,  oder  in  einem  Reste  aus  einem  frühem  Leben  be- 
stehen, welcher  im  gegenwärtigen  Dasein  nicht  zum  Austrage 
gelangen  konnte  (S.  120.  420).  Niclit  aber  vernichtet  das 
Wissen  die  Werke,  deren  Saat  bereits  aufgegangen  ist,  d.  h. 
diejenigen,  aus  welchen  der  gegenwärtige,  der  eintretenden 
Erkenntnis  als  Unterlage  dienende,  Lebenslauf  gezimmert  ist 
(p.  1080,9;  dieselbe  vorzeitliche  Prädestination  des  Lebens- 
laufes, die  wir  auch  bei  Piaton  de  rep.  10,15,  p.  ()17E,  finden). 
Denn  wäre  dem  nicht  so,  würden  durch  die  Erkenntnis  sämt- 
liche Werke  ohne  Unterschied  aufgehoben,  so  müfste  nicht 
erst  beim  Tode,  sondern  sofort  nach  Erreichung  der  Erkennt- 
nis, der  Stillstand  (kshema)  eintreten,  da  für  ein  Fortbestehen 
des  Lebens  keine  Ursache  [nämlich  kein  abzubiifsendes  Werk] 
mehr  wäre  (p.  1080,12).  Für  diese,  in  «nserm  Systeme  aller- 
dings auffallende  Thatsache,  dafs  trotz  der  Erlösung  der  Leib 
noch  eine  Weile  fortbesteht,  giebt  ^ankara  zwei  Erklärungen, 
von  denen  die  eine  mehr  realistisch,  die  andere  idealistisch  ist. 

1)  Wie  das  entstehende  Gefäfs  als  Unterlage  des  Töpferrades 
bedarf,  so  bedarf  die  Erlösung,  um  entstehen  zu  können,  als 
Unterlage  eines  Lebenslaufes;  und  wie  die  Töpferscheibe  noch 
eine  Weile  fortrollt,  auch  nachdem  das  Geräfs  fertig  geworden 
ist,  so  besteht  auch  das  Leben  nach  der  Erlösung  noch  fort, 
da  in  ihr  kein  Grund  für  die  Hemmung  des  einmal  vorhan- 
denen Schwunges  inmitten  desselben  enthalten  ist  (p.  1081,2); 
daher  erst  nachdem  die  Werke,  wie  die  Schnelligkeit  des  flie- 
genden Pfeiles,  sich  ausgewirkt  haben,  die  Erlösung  für  alle, 
welche  das  Wissen  besitzen,  zur  vollendeten  Thatsache  wird; 
darum  heifst  es  (Chänd.  6,14,2,  übersetzt  S.  287):  „diesem 
„[Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis  ich  er- 
„lÖst   sein   werde,    darauf  werde    ich    heimgehen"  (p.  916,8). 

2)  Wie   beim  Äugenkranken  das  Sehen  zweier  Monde  auch 
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□ach  erlangter  Überzeugung,  dals  nur  ein  Moad  da  ist,  durch 
die  Macht  des  Eindruckes  (»amekära-va^ät)  noch  fortbesteht, 
so  auch  der  Eindruck  der  Sinnenwelt,  nachdem  man  zur  Er- 
kenntnis ihres  Nichtseins  gelangt  ist  (p.  1081,5).  —  Gegenüber 
dem  Bedenklichen  dieser  Erklärungen  zieht  sich  unser  Autor 
auf  die  innere  Gewifsheit  der  Erlösung  zurück;  „Hier,  sagt 
„er,  ist  überhaupt  nicht  zu  streiten;  denn  wie  könnte  einer, 
„der  sich  in  seines  Herzens  Überzeugung  als  Brahman  weifs, 
„wenn  er  auch  im  Leibe  ist,  von  einem  andern  widerlegt 
„werden?"  — 

Wahrlich,  ehrwürdige,  heilige  Worte,  die  beweisen,  wie  tief 
der  Inder  von  dem,  was  er  uns  darstellt,  selbst  ei^rififen  war!  — 
Es  mufs  aber  der  hier  geschilderte  Zustand  (auf  welchen,  als 
höchstes  Ziel  des  Daseins,  die  Menschheit,  nach  allem  was  sie 
noch  versuchen  mag,  wohl  immer  wieder  zurückkommen  wird) 
in  Indien  nichts  Seltenes  gewesen  sein,  wie  der  Umstand  be- 
weist, dafe  die  spätere  Zeit  für  ihn  einen  besondem  terminus 
teeknicuB  hatte,  nämlich  jwan-mukH  (die  Erlösung  bei  Leb- 
zeiten) und  jivan-mukta  (der  lebend  Erlöste),  wiewohl  wir 
diesen  Ausdrücken  bei  ^afikara  noch  nicht  begegnen. 

Nachdem  also  die  Werke,  deren  Frucht  noch  nicht  begon- 
nen hat,  durch  die  Erkenntnis  vernichtet  sind,  diejenigen  aber, 
deren  Same  schon  aufgegangen  ist,  durch  das  Fortbestehen 
des  Lebens  verbraucht  worden  sind,  so  tritt  als  äufaeres  Zei- 
chen dieses  Verbrauches  (S.  381)  der  Tod  und  mit  ihm  die 
definitive  und  ewige  Vereinigung  mit  Brahman  ein;  denn  die 
Werke,  um  deren  willen  man  leben  mufste,  sind  erschöpft, 
die  übrigen  aber,  und  in  ihnen  der  Same  eines  folgenden  Da- 
seins, sind  verbrannt,  indem  die  falsche  Erkenntnis,  in  der  sie 
beruhen,  durch  die  universelle  Erkenntnis  vernichtet  worden 
ist  (p.  1086). 
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1.   Seine  Seele  zieht  nicht  aus. 

Die  in  Adhy&ya  4,2  dargestellte  Utkranti,  d.  h.  „der  Aus- 
zug" der  Seele  aus  dem  Leibe,  welcher,  wie  wir  sahen 
(8.  409),  dem  Nichtwissenden  und  dem  exoterJsch  Wissenden 
gemeinsam  ist,  wird  4,2,12-16  durch  eine  zur  hohem  Wissen- 
schaft gehörige  Episode  (präsfingiki  paramdya-gatä  dntd, 
p.  1103,12)  unterbrochen,  die  von  dem  Tode  des  esoterisch 
Wissenden  und  in  Folge  dessen  nicht  mehr  verlangenden 
(akämayamäna)  handelt.   Von  ihm  heilst  es  Brih.  4,4,6  (S.  209): 

„Nunmehr  von  dem  Nichtverlangenden.  —  Wer 
„ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Ver- 
„langens,  selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebens- 
„geister  ziehen  nicht  aus,  sondern  Brahman  ist  er 
„und  in  Brahman  lost  er  sich  auf." 

Man  könnte  meinen,  sagt  (^ankara,  weil  es  statt  „dessen 
Qaxya)  Lebensgeister  ziehen  nicht  aus"  in  der  andern  (Mä- 
dhjandiua-)Reeeneion  heifst:  „aus  ihm  (tagmad)  ziehen  die 
Lebensgeister  nicht  aus",  an  dieser  Stelle  werde  nicht  dei' 
Auszug  der  Seele  aus  dem  Leibe  (deha^  fariram),  sondern  der 
der  Organe  aus  der  individuellen  Seele  (dehin,  färtraj  ver- 
neint; dafs'  der  Erlöste  aus  dem  Leibe  ausziehe,  sei  ja  selbst- 
verständlich; hier  werde  gelehrt,  dals  aus  ihm  (d.  Ii.  aus  dem 
Ätman)  seine  Lebenaoi^ane  nicht  auszogen,  sondern  mit  ihm 
verbunden  blieben  (p,  1099,2). 
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Dem  ist  aber  nicht  so;  vielmehr  lelirt  die  Stelle,  dafs  der 
Alämajfamuna,  der  „Nicht verlangende",  d.  h.  der  vollerloete 
Weise,  beim  Tode  nicht  wie  die  andern  (der  fromme  Ver- 
ehrer und  der  Werkthätige)  aus  seinem  Leibe  auszieht.  Dies 
beweist  die  Stelle  (IJfih.  3,2,11),  wo  der  Sohn  des  Ritahhaga 
deu  Yajnavalkya  fragt:  „Yäjilavalkya!  so  sprach  er,  wenn 
„dieser  Mensch  stirbt,  ziehen  dann  die  Lebensgeister  aus  ihm 
„aus  oder  nicht?  —  Nein!  so  sprach  Yäjilavalkya,  sondern 
„daselbst  eben  losen  sie  sich  auf"';  derselbige  schwillt  an, 
„bläht  sich  auf;  aufgebläht  liegt  der  Tote."  —  Hier  ist  es 
ofiFenbar  der  Auszug  aus  dem  Leibe,  welcher  verneint  wird, 
und  dem  entsprecheiyi  mufs  man  auch  die  obige  Stelle  erklä- 
ren, mag  man  niin  tasmäd  (d.  h.  aus  dem  Leibe)  oder  tasya 
(d.  h,  des  Wissenden)  lesen  (p.  1100,4).  Diese  Erklärung  wird 
weiter  auch  dadurch  gefordert,  dafs  es  an  der  fraglichen  Stelle 
nach  Beschreibung  des  Auszuges  aus  dem  Leibe  heifst:  „So 
der  Verlangende,  —  Nunmehr  der  Nichtverlangende"  (S.  209). 
Diese  Gegenüberstellung  würde  ungereimt  sein,  wenn  auch 
bei  dem  Nichtverlangendeu  ein  Auszug  der  Seele  aus  dem 
Leibe  anzunehmen  wäre  (p.  1100,12).  Ein  solcher  kann  end- 
lich auch  deswegen  von  dem  das  Verlangen  und  die  Werke 
überwunden  habenden  Brahmanwisser  nicht  zugegeben  werden, 
weil  kein  Grund  dazu  vorhanden  ist,  da  der  Erlöste  beim  Tode 
zu  Brahman  wird,  dieses  aber  allgegenwärtig  ist  (p.  1101,2). 
In  diesem  Sinne  sagt  auch  die  Smriti  (Mahäbhäratam  XII,  9657) : 

„Wer,  aller  Wesen  Selbst  geworden,  völlig  durchsclianet  die  Natur, 
„Des  Ffad  die  Götter  selbst  verlieren,  verfolgend  des  Spurlosen  Spar." 


2.   Die  Auflösung  des  psychischen  Apparates. 

Die  individuelle  Seele  ist,  wie  wir  schon  oft  sahen,  mit 
einem  compHcierten  Apparate  von  Upädk^s  umgeben,  welche 
teils  mit    ihr    im  Herzen  wohnen  (S.  335),    teils    beim  Tode 


'"  Q»Sk&r&  liest  statt  samaeaniyante,  p.  1099,13,  satnavaliytmie,  und 
statt  KctÄvayati,  p.  1099, 13. 14,  ucchayati,  ucchayima,  was  auch  vom  Glos- 
sator als  vähija-väyw-püranäd  vardkate  erklärt  wird. 
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sich  in  dasselbe  concentrieren  {S.  409),  um  mit  der  Seele  aus- 
zuziehen. Zu  diesem  die  Seele  auf  allen  ihren  Wanderungen 
begleitenden  f^örf/«- Komplexe  gehören:  /ndrii/a's,  Monas, 
Präna  und  S&kakmam  ^artram,  welche  gleichsam  zu  einem 
vom  Tode  nicht  lösbaren  Knoten  zusammengeknüpft  sind. 
Dieser  Knoten  des  Herzens  (wenn  wir  hridaya- grantln, 
Mun«l.  2,2,8,  vgl.  Käth.  6,15,  in  dieser  konkreten,  allerdings 
durch  keine  Autorität  gestützten  Sinne  nehmen  dürfen)  spal- 
tet sich  bei  dem  Wissenden,  und  während  beim  Sterben 
zwar  auch  die  andern  in  die  höchste  Gottheit  eingehen,  jedoch 
so,  dafs  ein  Same  für  die  neue  Existenz  übrig  bleibt,  welcher 
eben  in  jenem  zusammengerollten  und  mit  den  jedesmaligen 
Werken  versetzten  Apparate  besteht  (S.  368,  402),  während 
also  bei  ihnen  die  genannten  Samenkräfte  als  Rest  übrig  blei- 
ben (p.  1103,3),  so  geschieht  die  Auflösung  des  sterbenden 
Weisen  in  Brahman  ohne  Rest  (nirava^esha),  und  er  geht  mit 
allen  seinen  Teilen  in  die  Ungeteiltheit  ein  (p.  1103,4).  Denn 
so  sagt  die  Schrift  (Prapna6,5): 

„Gleichwie  jene  Flüsse,  die  dahinströmend  ihren  Gang 
„zum  Ocean  nehmen,  nachdem  sie  in  den  Ocean  gelangt  sind, 
„zur  Ruhe  kommen,  —  ihre  Namen  und  Gestalten  zerrinnen 
„und  werden  nur  noch  Ocean  genannt,  —  ebenso  auch  kom- 
„men  jene  seclizehn  Teilendes  Allschauenden  [das  Samyagäar- 
„fanam  Besitzenden],  die  zum  Geiste  (purusha)  ihren  Gang 
„nehmen,  nachdem  sie  in  den  Geist  gelangt  sind,  zur  Ruhe; 
„ihre  Namen  und  Gestalten  zerrinnen  und  werden  nur  noch 
„Geist  genannt;  der  ist  jener  Unteilbare,  Unsterbliche." 

Unter  den  „sechzehn  Teilen^'  versteht  hier  <pankara  „die 
Präna  genannten  Tndriya's  und  die  Element«"  (p.  1102,4), 
deren,  nach  seinem  Systeme,  allerdings  siebzehn  sind.  In  dei' 
Prapna-Stelle    sind     ursprünglich    folgende    Teile    gemeint: 

I.  Präna,  2.  Qraddhä,  3.  Äther,  4.  Luft,  5.  Feuer,  6.  Wasser, 
7.  Erde,    8.  die  zehn  Indrij/a'3,    9.  Manas,    10.  die  Nahrung, 

II.  die  Kraft  (mryavi),  12.  die  Askese,  13.  die  Mantra^s  des 
Veda,   14.  das  Werk,  15.  die  Welten,  16.  der  Name. 
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3.    Ob  der  Erlöste  einen  neuen   Leib   annelimen 
könne? 

Eine  Episode  in  3,3,3*2  beliandelt  die  Fr^e,  ob  der  Wis- 
sende, nachdem  sein  Leib  datiingefallen,  nochmals  einen  neuen 
Leib  ftnnebmen  könne  (p.  913,2)?  —  Zwar  geht  aus  dem 
Wissen  (und  zwar  ist  das  Samyagdarfunam  hier  zu  verstehen, 
p.  915, 1)  die  Absolutheit  (kaivalyam)  hervor,  doch  erzählen 
die  ItJhäsa's  und  Puräna's,  wie  manche  Brahmanwisser  noch- 
mals zur  Verkörperung  gelangt  seien  (p.  913,7);  so  Apdnta- 
ratamas,  VasUhtha,  B/iriffu,  Sanatkumära,  DahAa,  Ndrada  und 
andere  (p.  913),  wie  denn  die  Sulahhd  bei  Lebzeiten  ihren 
Leib  zeitweilig  verliefs  (p.  915,8),  und  andere  wiederum 
mehrere  Leiber  zugleich  belebten  (p.  914,2).  Hieraus  könnte 
man  schlielsen,  dafs  das  Brahmanwissen  manchmal  zur  Er- 
lösung führe  und  manchmal  nicht  (p.  914,5);  dem  aber  ist 
nicht  so;  denn  wenn  die  Genannten  zur  Leiblichkeit  zurück- 
kehrten, so  geschah  es  nur  zur  Erfüllung  einer  Mission  (adhi- 
hära),  z.  B.  um  zum  Besten  der  Welt  das  Gedeihen  des  Veda 
zu  befördern  (p.  914,6).  „Wie  jener  beilige  Savitar  (die 
„Sonne),  nachdem  ei-  tausend  Weltperioden  hindurch  seine 
„Weltmission  erfüllt  hat,  zuletzt  nicht  mehr  aufgeht  und 
„untergeht,  sondern  Absolutheit  geniefst,  —  wie  die  Schrift 
„(Chänd. 3,11,1)  sagt:  «aber  dann,  nachdem  er  emporgestiegen, 
„wird  ei'  nicht  mehr  aufgehen  und  nicht  mehr  untergehen, 
„sondern  allein  in  der  Mitte  stehen»  [eine  seit  Kopernikus 
„erfüllte  Weissagung],  —  und  wie  auch  die  lebenden  Brah- 
„manwisser,  nachdem  der  angebrochene  Werkgenufs  verbraucht 
„ist,  die  Absolutheit  geniefsen,  indem  es  heifst  (Chänd,  6,14,2, 
„übersetzt  S,  287):  «diesem  fH'elttreiben]  werde  ich  nur  so 
„lange  angehören,  bis  ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich 
„heimgehen»,  —  ebenso  mufs  man  annehmen,  dafs  auch  die 
„Herrlichen,  Apantaratamas  u.  s.  w,,  von  dem  Allerherrlichsten 
„mit  dieser  oder  jener  Mission  betraut,  trotzdem  sie  die  volle 
„Erkenntnis,  welche  die  Bedingung  der  Vollendung  ist,  be- 
„sal'sen,  [noch]  nicht  schwindenden  Werks,  so  lange  die  Mis- 
„sion  dauerte,  bestanden  und  [erst]  nach  ihrer  Beendigung 
„dispensiert    wurden"    (p.  914,8 — 915,2).     Dabei    mufs    man 
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niineknien,  dafs,  aiil'ser  dem  ilineii  aufgetragenen  Werke,  kein 
sonstige»  Werk  zur  Erscheinung  kam,  welches  als  Same  eines 
neuen  Thebens  hatte  dienen  können,  da  sonst  ihre  Erlösung 
hinfällig  gewordeil  wäre  (p.  915,11).  Dafs  aber  die  Erlösung 
ein  Ende  nehme,  ist  nicht  denkbar,  nachdem  die  Werke, 
welche  der  Same  des  künftigen  Daseins  sind,  durch  das  Feuer 
des  Wissens  verbrannt  worden;  wie  die  Smriti  sagt  (der  erste 
Vers  in  Bhag.  G.  4,37): 

„Wie  FeuerB  Glut  das  Holz  ia  Asche  wandelt, 
„So  der  ErkenDtniB  Feuer  alle  Werke."  — 
„Wie  Same  nicht  mehr  wächst,  wenn  er  verbrannt  ist, 
„So  nicht  der  Seele  Not,  TerUrEumt  vom  WisBen." 
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1.    Der  Eingang  in  das  höchste  Licht. 

In  der  (Kap.  XII,3,  S.  197  fg.  besprochenen)  Stelle,  Chänd. 
8,7—12,  heilst  es  in  Bezug  auf  die  Seele,  die  mit  Brahman 
eins  geworden  iat,  sei  es  vorübergehend  im  Tiefsclilafe,  sei  es, 
worauf  es  hier  ankommt,  in  dem  finalen,  nach  dem  Tode  ein- 
tretenden Zustande  der  Erlösung  (8,12,1-3): 

„Sterblich  fürwahr,  o  Mäclitiger,  ist  dieser  Körper,  vom 
„Tode  besessen ;  er  ist  der  Wohnplatz  für  jenes  unsterbliche, 
„körperlose  Selbst.  Besessen  wird  der  BekÖrperte  von  Lust 
„und  Schmerz;  denn  weil  er  bekörpert  ist,  ist  keine  Abwehr 
„möglich  der  Lust  und  des  Schmerzes.  Den  Korperlosen  aber 
„berühren  Lust  und  Schmerz  nicht.  Körperlos  iat  der  Wind; 
„die  Wolke,  der  Blitz,  der  Donner  sind  körperlos.  So  wie 
„nun  diese  aus  dem  Welti-aume  [in  welchem  sie,  wie  die  Seele 
„im  Leibe,  gebunden  sind]  sich  erheben,  eingehen  in  das 
„höchste  Licht  und  dadurch  hervortreten  in  eigener  Gestalt, 
„90  auch  erhebt  sich  diese  Vollberuhigung  [d.  h.  die 
„Seele,  eigentlich  im  Tiefschlafe,  hier  in  der  -Erlösung]  aus 
„diesem  Leibe,  gehet  ein  in  das  höchste  Licht  und  . 
„tritt  dadurch  hervor  in  eigener  Gestalt;  das  iat  der 
..höchste  Geist," 

Man  könnte  denken,  so  entwickelt  Qaiikara  zu  4,4,1—3, 
dafs  bei  diesem  „Hervortreten  in  eigener  Gestalt"  etwas  Neues 
zu  der  Seele  hinzukomme,  weil  doch  auch  die  Erlösung  eine 
Frucht  (Belohnung)  ist,  weil  das  Hervortreten  ein  Werden  zu 
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etwas  bedeutet,  und  weil  die  eigene  Gestalt  auch  in  den  frü- 
hem Zuständen  (Wachen,  Träumeu,  Tiefschlaf)  ihr  schon  eigen 
war,  von  denen  der  gegenwärtige  doch  verschieden  ist 
(p.  1137,7).  —  Aber  dem  ist  nicht  so;  vielmehr  besteht  der 
neue  Zustand  darin,  dafs  die  Seele  in  ihrem  blofsen  Selbste, 
ohne  jede  andere  Qualität,  offenbar  wird;  denn  „die  eigene 
Gestalt"  bedeutet  nicht  eine  Gestalt,  die  dem  Selbste  acciden- 
tell  (ägantuka)  gehört,  sondern  die  Gestalt,  welche  das  Selbst 
seinem  Wesen  nach  ist  (p.  1138,6).  Eine  Frucht  ist  die  Er- 
lösung nur  in  dem  negativen  Sinne,  dal's  die  Bindung  zu  nichte 
wird,  nicht  als  ob  sie  auf  das  Anhängsel  eines  Apurvam  (S.  407) 
Bezug  hätte  (p.  1139,5);  auch  ist  das  Hervortreten  nur  in  dem 
Sinne  ein  Werden,  dafs  der  frühere  Zustand  aufhört,  so  wie 
das  Gesund  werden  nur  ein  Aufhören  der  Kranklieit  ist 
(p.  1139,6);  der  Unterschied  von  dem  frühem  Dasein  aber 
besteht  darin,  dafs  die  Seele  vordem,  wie  es  die  Chändogya- 
stelle  vorher  schildert,  mit  Blindheit,  Weinen  und  Vergäng- 
lichkeit behaftet  war,  während  sie  jetzt,  von  der  frühem  Bin- 
dung erlöst,  in  ihrem  reinen  Selbste  verharrt  (p,  1138,10). 
Dem  entsprechend  ist  auch  das  Licht,  in  welches  die  Seele 
eingeht,  kein  erschaffenes  Licht  (p,  1139,12),  denn  ein  solches 
wäre,  wie  alles  Erschaffene,  leidvoll;  „was  von  ihm  ver- 
schieden ist,  das  ist  leidvoll",  wie  die  Schrift  (Brih.  3,4,2, 
S.  154)  sagt;  vielmehr  ist  das  Licht  das  eigene  Selbst,  der 
Ätman,  von  dem  es  heifst  (Brih.  4,4,16,  S.  210): 

„Zu  dessen  Füfsen  rollend  hin  in  Jahr'  und  Tagen  geht  die  Zeit, 
„Den  Götter  als  der  Lichter  Licht  anbeten,  als  Unsterblichkeit, 
„In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer  mitsamt  dem  Baum  gegründet  atehn, 
„Den  weifs  als  meine  Seele  ich,  unsterblich  den  Unsterblichen." 


2.    Merkmale  des  Vollendeten. 

Aus  der  angeführten  Stelle  ergeben  sich  auch  die  Merkmale 
des  Erlösten,  wenn  es  (Chänd.  8,7,1,  S.  197)  heifst; 

„Das  Selbst,  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tod 
„und  frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst,  dessen 
„Wünschen  wahrhaft,  dessen  Ratschlufs  wahrhaft  ist,  das  soll 
„man  erforschen,  das  soll  man  suchen  zu  erkennen.'^ 
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In  diesen  Prädikaten,  zu  welchen  noch  die  Allwissenheit 
und  Allmacht  kommt,  liegt  nach  Jaimint  die  Charakteristik 
des  Erlösten  beschlossen  (p.  1141). 

Hingegen  nimmt  Audulomi  an  der  Vielheit  dieser  Prädi- 
kate Anstofs  und  meint,  sie  alle  bedeuteten  nur  negativ  die 
Freiheit  von  allem  Übel,  während  dem  Ätman  als  einzige 
positive  Eigenschaft  die  Geistigkeit  (caitanyam)  zukomme 
(p.  1142,5).  Auch  die  Eigenschallen  „wahrhaften  Wünschens 
und  wahrhaften  Ratschlusses^  liefsen  sich,  so  meint  er,  ohne 
die  Verbindung  mit  den  Upädhi's  nicht  denken,  und  dienten, 
sowie  das  Chänd.  l.  c.  Folgende,  wo  sogar  von  Lachen  und 
Spielen  die  Kede  sei,  nur  dazu,  um  die  Befreiung  von  allem 
Übel  anzudeuten  (p.  1142,12).  Darum  besage  die  ganze  Stelle, 
dafs  der  Ätman,  „nachdem  er  die  Welt  der  Vielheit  ohne 
ßest  von  sieh  abgeworfen  habe,  hervortrete  in  dem  unaus- 
sprechlichen Selbste  des  Erkennens'^. 

So  meinen  Jaimini  und  Audufomi,  während  Büdaräyanu 
zwischen  diesen  beiden  Auffassungen  keinen  Widerspruch 
findet,  indem  er  (in  welchem  Sinne,  wird  nicht  näher  aus- 
geführt) die  im  Sinne  der  höchsten  Realität  (päramärtkika) 
dem  Atman  zugeschriebene  reine  Geistigkeit  mit  der  im  em- 
pirischen Sinne  (vyavahdra-apehkajfä)  von  ihm  prädiciertea 
Brahmanherrlichkeit  [mit  andern  Worten:  die  esoterische  und 
esoterische  Lehre]  für  vereinbar  hält  (p.  1143,5). 

3.    Die   ünio   mystica. 

Alles  Wandelbare  geht  zuletzt  zurück  auf  ein  Unwandel- 
bares, welches  auizusuchen  und  kennen  zu  lernen  die  ganze 
Aufgabe  der  Metaphysik  ist;  daher  es  in  ihrem  Gebiete  kein 
Werden  giebt.  Aus  diesem  Grunde  kann  sie  auch  keine  Ver- 
einigung im  eigentlichen  Sinne  des  Wortes  annehmen:  was 
seinem  Wesen  nach  zwei  ist,  das  kann  nimmermehr  eins  wer- 
den; eins  werden  kann  nur,  was  schon  eins  war,  dessen  Auf- 
fassung als  zwei  somit  nur  auf  einem  Irrtume  beruhte.  Nach- 
dem die  Erkenntnis  diesen  In-tum  gehoben,  und  die  Auf- 
lösung der  Leiblichkeit,  mit  der  er  gesetzt  war,  den  letzten 
Schein  desselben  beseitigt  hat,   so  tritt  die  ewig   bestehende 
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Einheit  hervor.  Mit  dem  Hinweise  auf  sie  ist  das  letzte  Wort 
der  Metaphysik  gesprochen,  welches,  der  Natur  der  Sache 
nach,  kurz  ist. 

Man  darf  nicht  glauben,  sagt  Qankara  p.  1140,  weil  in  der 
zuletzt  besprochenen  Cliändogya- Stelle  von  einem  Eingeben, 
Umhergehen  u.  8.  w.  die  Eede  ist,  dafs  die  Seele  von  dem 
höchsten  Ätman  noch  gesondert  bestünde.  Vielmehr  ist  der 
Zustand  des  Erlösten  der  der  Ungeteiltheit;  denn  so  lehren 
es  die  Schriftworte:  (Chänd.6,8,7)  „das  biet  du";  CBrih.1,4,10) 
„ich  bin  Brahman";  (Brih.  i,3,23)  „es  ist  kein  zweites  da, 
kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes";  und  zur  Erläuterung 
dieses  Zu  Standes  der  Ungeteiltfaeit  dienen  die  Gleichnisse, 
Käfh.  4,15: 

„Wie  reines  Wasser  eben  solcbes  bleibt, 
„Wenn  es  zu  reinem  Wasser  wird  gegossen, 
„So  ist,  0  Gautama,  des  Weisen  Seele;" 

und  Mund.  3,2,8  (vgl.  Chänd.  6,10,1.  Pra^na  6,5,  S.  285.  463): 
„Wie  Strüme  rinnen  und  im  Ocean, 
„Anfgebend  Name  und  Gestalt,  verschwinden, 
„So  geht,  erlöst  von  Name  und  Gestalt, 
„Der  Weise  ein  zum  göttlich -höchsten  Geiste." 

Die  Trennung  zwischen  höchster  und  individueller  Seele,  die 
hierbei  im  Ausdrucke  des  Gedankens  liegt,  ist  üueigentlich  zu 
nehmen;  welches  auch  die  Schrift  andeutet,  wenn  sie  sagt 
(Chänd.  7,24,1,  S.  218):  „Worin,  o  Heiliger,  stehet  er?  — 
„Er  steht  in  seiner  eigenen  Majestät." 
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1.    Cbarukteristik  des  Frommen. 

In  der  Fünf-Feuer-Lehre  (Kap.  XXX)  werden  von  denen, 
welche  fromme  Werke  üben  und  dafür  auf  dem  Pitriyana  zu 
jenseitiger  Belohnung  und  zu  neuem  Erden  dusein  geführt 
werden,  diejenigen  unterschieden,  „welche  Solches  wissen,  und 
„jene  dort,  welche  im  Walde  Glaube  und  Bufse  (Brih,:  Wahr- 
„heit)  üben";  diese  steigen  auf  dem  Devaydna  empor  und 
gehen  in  das  Brahman  ein,  tou  wo  keine  Wiederkehr  ist 
(S.  392).  —  Offenbar  bedeutet  in  der  Meinung  der  ursprüng- 
lichen Autoren  der  Fünf- Feuer -Lehre  der  Eingang  in  das 
Brahman  das  höchste  Ziel  des  Menschen.  Dieses  konnte  er 
nicht  mehr  bleiben,  nachdem  man  auf  Grund  von  Stellen  wie 
Brih.  4,4,6  (S.  461),  welche  der  Stellung  nach  älter,  der  Ent- 
wicklungsstufe nach  jünger  zu  sein  scheinen  als  die  Fünf- 
Feuer-Lehre,  zu  der  esoterischen  Lehre  gelangt  war,  nach 
welcher  das  Brahman  attributlos  (nirgunani),  die  empirische 
Kealität  mitsamt  dem  Samsära  eine  Illusion,  die  individuelle 
Seele  schlechthin  identisch  mit  der  höchsten  ist.  Aiif  diesem 
Standpunkte  konnte  nicht  mehr  von  einem  Hingehen  der  Seele 
zu  Brahman  die  Kede  sein,  sondein  nur  von  einem  Erkennen 
ihrer  Identität  mit  demselben,  worin,  wie  wir  sahen,  die  Er- 
lösung besteht.  Dieser  Erlösung  im  strengen,  esolterischeu 
Sinne  des  Wortes  trat  nun  als  eine  niedere  Form  gegenüber 
die  exoterische,  auf  dem  Devaydna  durch  Hingehen  zu  Brah- 
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man  erreichbare  und  daher  Kramamukti,  d.  h.  die  „Gang- 
Erlösung"  oder  „Stufen-Erlösung"  (S.  430)  genannte  Ver- 
einigung mit  dem  attributhaften  (sagut^am)  Brabman;  wie  jene 
esoterische  Erlösung  die  Frucht  der  Paravidyä,  d.  h.  des 
Sarmfoffdar^anam  ist,  so  bildet  die  Kramamukti  den  Lohn  der 
Aparavidyd,  d.  h.  der  Erkenntnis  des  saffunam  brahma,  des 
Brabman,  wie  es,  mit  Attributen  behaftet,  in  der  Kegel  als 
Gott  (ifvara)  personificiert  erscheint  und  dem  entsprechend 
für  den  Frommen  der  Gegenstand  der  Verehrung  (upäsanä)  ist, 
„Das  Hingehen  [zu  Brabman]",  s^^  ^nkara  p.  909,7, 
„hat  einen  Zweck  nur  bei  den  attributbaften  Verehrungen, 
„wie  z.  B.  in  der  Thronlebre  (Kaush.  1),  in  welcher  das 
, Emporsteigen  zum  Throne,  die  Unterredung  mit  dem  auf 
,dem  Throne  sitzenden  Brabman,  die  Erlangung  von  allerlei 
,Wohlgerüchen  u.  s.  w.  geschildert  werden,  also  allerlei  Be- 
, lohnungen,  welche  eine  örtliche  Bewegung  voraussetzen. 
iHier  ist  ein  Hingehen  am  Platze;  nicht  aber  läfst  sich  beim 
,SamyagdaT^anam.  ein  derartiges  Ziel  annehmen.  Denn  für 
, diejenigen,  welche,  ihre  Einheit  mit  dem  Ätman  erkennend, 
, schon  hier  ihr  Verlangen  erreicht  und  den  Samen  aller  Pla- 
„gen  ohne  Rest  verbraunt  haben,  bleibt  aufser  dem  Ver- 
brauche der  Werkmasse,  deren  Frucht  bereits  begonnen  hat, 
„nichts  mehr  zu  erwarten  übrig,  und  somit  ist  ein  Hingehen 
zwecklos,  ähnlich  wie  im  Leben  der  Reisende,  in  einem  Dorfe 
„angelangt,  sich  nach  dem  weitem  Wege  erkundigt  [nicht 
„aber  der,  welcher  das  Ziel  der  Reise  erreicht  hat,  und  wie 
„der  Kranke  zu  Arzeneimitteln  greift],  nicht  aber  der,  welcher 
die  Gesundheit  erlangt  hat.  Somit  ist  ein  Hingehen  zweck- 
„entsprechend  in  den  Sagunä  Vidyäh,  nicht  aber  in  der  Nir- 
y,gun&  Param&tma-vidya..'-'-  Zwar  werde,  heifst  es  weiter,  der 
Devayäna  nur  in  einigen  Sagunä  Vidyäh  erwähnt,  so  in  der 
Paryankavidyd  (Kaush.  1),  Paneägntvidyä  (Bfib.  6,2,  Giiind. 
5,3-10,  S.  392),  Upakonalavidyä  (Chänd.  4,10-15,  S.  178), 
Ddharavidyä  (Chänd.  8,1—6,  S.  174);  in  andern  wieder  nicht, 
so  in  der  Madktividyä  (Brih.  2,5  oder  Chänd.  3,1—11),  ^dndilya- 
vidyä  (Chänd.  3,14,  S.  163),  Shoda^akalavidyä  (Pra^na  6, 
S.  463),  Vaifvänaravidyä  (Ch&nd.b,n-U,S.imy,  „jedoch 
„gilt  der  Devayäna  genannte  Weg  ohne  Unterschied  in  allen 
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„Sagund   Vidyäh,  wie  sie  als  Frucht  die  Erlangung  von  Auf- 
„schwung"'  haben". 

Blicken  wir  auf  den  Zusammenhang  unseres  Systemes  im 
Ganzen,  ohne  uns  beirren  zu  lassen  durch  einzelne  Wider- 
sprüche, so  haben  wir,  wie  bekannt,  zunächst  zwei  Wissen- 
schaften von  Brahman,  die  esoterische,  philosophische  (para- 
vidyd)  und  die  exoterische,  theologische  (aparavidyä);  und 
diesen  entsprechen  zwei  Wege  zur  Erlösung;  den  einen,  auf 
welchem  der  Weise,  das  Samyagdarjanam  Besitzende,  ds«  Ziel 
erreicht,  haben  wir  kennen  gelernt;  er  beruht  in  dem  Bewufst- 
sein  der  Identität  mit  Brahman  und  der  Nichtigkeit  aller 
Vielheit;  der  andere,  exoterische  Weg  der  Kramamukti  ist  für 
solche,  welche  zwar  nicht  dem  auf  (üe  altvedischen  Gotter 
bezüglichen  Werkdienste,  sondern  der  Brahmanlehre  anhängen, 
welche  jedoch  jene  Nichtigkeit  der  Erscheinungswelt  nicht  zu 
durchschauen  vermögen,  und  in  Folge  dessen  das  Brahman 
nicht  als  das  Selbst  in  sich,  sondern  als  Gottheit  sich 
gegenüber  wissen  und  dem  entsprechend  durcli  fromme 
Meditation  verehren.  (Unter  Verehrung  ist  im  allgemeinen 
zu  verstehen  „dasjenige,  was  eine  mit  Ehrfurcht  verbundene 
Steigerung  des  Glaubens  bewirkt";    p.  1071,4. 10:    upäsanam 


'"  ohh^vdaya,  welches  also  hier  (p.  911,3)  die  Kramamukti  auf  dem 
Wege  des  Devayäna  bedeutet,  während  an  allen  andern  Stellen,  wo  das 
Wort  vorkommt  (p.  26,2.  112,5.  203,5.  352,4.  396,7.  754,1.  858,4.7. 
1073,11.  1099,1),  darunter  die  vorQb ergehende  Seligkeit  des  Pitriy&na 
teils  mit  Gewifsheit,  teils  nach  der  Wahrscheinlichkeit  zu  verstehen  ist.  — 
Mit  ähnlicher  Inkonsequenz  wird  p.  148,5  behauptet,  die  Frucht  der 
Sagunä  Vidyah  sei  auf  den  Samaära  beschränkt',  und  ebenso  p.  1133,14, 
dos  Ai^varyam  (Chänd.  8,2,1)  sei  ein  satMäragocaram  eva  phalmn,  wie 
denn  p.  81ö,5  eben  dieses  Aifvaryam  der  Kramamwttt  entgegengesetzt 
wird,  von  der  es,  wie  wir  Kap.  XL  sehen  werden,  einen  integrierendeo 
Teil  bildet.  —  Dieselbe,  auf  niangelhafl«r  Durcharbeitung  beruhende,  In- 
koncinnität  der  ganzen  Kramarnukti  des  Devayäna  spricht  sich  endlich 
auch  darin  aus,  dals  das  exoterische  Wissen  bald  zur  Vidt/ä,  bald  zur 
Avidyä  gezogen  wird.  So  heifst  der  eioterisch  Wissende  bei  Beschrei- 
bung des  Devayäna  wiederholt  „vidvän"  (p.  1095,11.  1134,11),  während 
p.  1095,15  von  ihm  gesagt  wird,  er  habe  die  Avtdyä  nicht  völlig  ver- 
brannt; p.  1133,15:  anivartitatväd  amdydyäh;  p.  804,1:  die  öpädAi's, 
durch  welche  Brahman  zum  sagunam  hrahma  wird,  seien  avidi/ä-pratt/u- 
ptuthäpita. 
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näma  sa-niäna-pratyaya-prav&ha-karanani).  Jedoch  haben  nicht 
alle  Verehrungen  des  attributhaften  Brahman  die  Kramamuhti 
zur  Frucht,  sondern  nach  p.  112,5  teils  Kramamukti,  teils 
Äbhyudaya  (Anni.  138),  teils  Gedeihen  des  Opferwerkea;  nach 
p,  815,5  teils  Kramamukti,  teils  Aigvaryam  (Anm.  138),  teils 
Tilgung  von  Sünde;  nach  4,1,4,  p.  1061,  führt  die  Verehrung 
des  Erabman  unter  einem  Symbole  (pratikam),  z.  B.  als  Ma- 
nas,  Äkä^a,  Sonne,  Name  u.  s.  w.,  nicht  zur  Erkenntnis  des 
Ätman,  und  nach  4,3,15-16  kommen  diese  Symbol  Verehrer 
nicht  in  die  Bi-ahmanwelt  (p.  1135,1),  sondern  erhalten  als 
Frucht  die  Cliänd.  7,2-14  bei  jedem  Symbole  angegebene  Be- 
lohnung. Mit  Ausnahme  dieser  Symbol  Verehrer  gehen  nach 
Bädaräyana,  dessen  Autorität  hier  ausdrücklich  angerufen  wird, 
alle  Verehrer  des  nieder»  Brahman  auf  dem  Devayäna  in  das- 
selbe ein  (p.  1134,9.  1135,1). 

Im  übrigen  nehmen  diese  exoterisch  wissenden  und  ver- 
ehrenden Frommen  eine  Mittelstellung  zwischen  den  Besitzern 
des  vollkommenen  Wissens  und  den  Werktliätigen  ein;  nach 
p.  1082,11  sind  sie  noch  nicht  über  das  Thätersein  hinaus  und 
daher  auch  weiterhin  noch  an  Werke  gebunden;  nacli  p.  1047,10 
läfst  ihre  Verehrung  ein  Mehr  und  Minder  zu  und  bedingt 
dadurch  verschiedenartige  Frucht;  nach  p.  1077,8  besteht  für 
sie  noch  das  Gesetz  (vidhänam)^  und  als  Lohn  für  seine  Er- 
füllung erwartet  sie  die  Herrlichkeit  [der  Brahmanwelt]  und 
die  Befreiung  vom  Übel.  — 

Zu  einer  schärfer  umgrenzten  Vorstellung  über  das  Wesen 
des  Verehrers  des  niedem  Brahman  läfst  sich  nach  dem  vor- 
liegenden Materiale  nicht  gelangen.  Wir  wenden  uns  jetzt  zur 
Betrachtung  des  Schicksals,  welches  seiner  nach  dem  Tode  harrt. 


"2.    Der  Auszug  der  Seele  des  Frommen. 

Cranz  ebenso  wie  beim  Werkthatigen  gehen  auch  beim 
Frommen,  wenn  er  stirbt,  die  Indriya's  in  das  Manaa,  das 
Monas  in  den  Präna,  der  Präna  in  die  individuelle  Seele  ein, 
welche,  mit  dem  feinen  Leibe  umkleidet,  sich  in  das  Herz 
zurückzieht,  dessen  Spitze  leuchtend  wird,    um  den  weitem 
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Weg  zu  erhellen.  Nun  aber  scheidet  sich  der  Weg:  von  den 
101  Hauptsdem  des  Leibes  dienen  100,  um  die  Seelen  der 
Werkthätigen  nach  allen  Seiten  des  Körpers  hinauszuführen 
und  auf  den  Pitri^dna  gelangen  zu  lassen;  der  (exoterisch) 
Wissende  hiag^en  steigt  auf  der  lOlsten  Ader  (Anm.  130) 
zum  Kopfe  empor,  von  wo  er  den  Devaydna  antritt.  (Daa 
Nähere  siehe  Kap.  XXXI,  2. 3. 5.) 

Diese  Kop(ader  nämlich  und  die  Sonne  sind  nach  Chänd. 
8,6,2  (S.  174)  „wie  zwei  Dörfer  durch  eine  Landstrafse" 
fortwährend  durch  einen  Strahl  frapn»)  verbimden,  anf  dem 
der  Wissende  emporsteigt  (p.  1105,12).  Ob  es,  wenn  er  stirbt, 
Tag  ist  oder  Nacht,  ist  einerlei,  da  diese  Verbindung  der 
Ader  mit  dem  Strahle  immerfort,  so  lange  wie  der  Leib,  be- 
steht (p.  1106,7).  Dafs  nämlich  der  Strahl  auch  des  Nachts 
vorhanden  ist,  kann  man  zur  Sommerzeit  daran  spüren,  dafs 
eH  auch  des  Nachts  heifs  ist;  in  andern  Jahreszeiten  ist  es 
vreniger  merklich,  weil  die  Strahlen  zu  schwach  sind  (p,  1106,12). 
Wäre  der  Strahl  nachts  nicht  vorhanden,  so  müfste  man  ent-  , 
weder  annehmen,  dafs  der  Wissende  auch  ohne  Strahl  auf- 
steigen könne,  —  dann  wäre  der  Strahl  überhaupt  überflüs- 
sig, —  oder  dafs  ein  Teil  der  Wissenden,  diejenigen  nämlich, 
welche  zur  Nachtzeit  sterben,  gar  nicht  emporsteige,  wodurch 
die  Frucht  des  Wissens  eine  eventuelle  (päkshika)  sein  würde; 
welches  beides  nicht  denkbar  ist  (p.  1107,1,4).  Und  auch  das 
läfst  sich  nicht  annehmen,  dafs  der  zur  Nachtzeit  Verschei- 
dende die  Wiederkunft  des  Tages  abwarte,  weil  bis  dahin  zu- 
weilen, vregen  inzwischen  erfolgter  Verbrennung,  kein  der 
Verbindung  mit  dem  Strahle  fähiger  Leib  mehr  vorhanden 
sein  würde  (p,  1107,6;  woraus  hervorzugehen  scheint,  dafs  die 
Verbrennung  der  Leiche  rasch  nach  Eintritt  des  Todes  erfolgte; 
vgl.  die  Bemerkung  S.  380). 

Aus  denselben  Gründen  (weil  ein  Abwarten  unmöglich  ist, 
weil  die  Frucht  des  Wissens  nicht  eventuell  sein  kann,  und 
weil  die  Zeit  des  Sterbens  unbestimmt  ist)  mufs  man  anneh- 
men, dafs  der  W^issende,  auch  wenn  er  während  der  Zeit,  wo 
die  Tage  abnehmen,  stirbt,  das  Ziel  erreicht;  und  wenn  die 
Smriti  (Bhagavadgltä  8,23  fg.)  lehrt,  dafs  nur  diejenigen,  welche 
bei  Tage   und   in  der  Jahreshälfte   mit   zunehmenden  Tagen 


by  Google 


XXXIX.   Hingang  des  tVommeu  zu  Brahman.  475 

sterben,  nicht  zurückkehren,  so  ist  zu  bemerken.,  daCe  sich 
dieö  nur  auf  die  Anhänger  des  Yoga  (S.  20)  bezieht,  und, 
weil  nur  auf  die  Smriti  gestützt,  in  einer  auf  die  (pruti  ge- 
gründeten Lehre  keine  Gültigkeit  hat  (p.  1108,13). 


3.    Die  Stationen  des  Götterweges. 

Der  Devayäna,  welcher  den  Frommen  nach  dem  Tode  zu 
Bruhman  führt,  hat  eine  Iteihe  von  Stationen,  die  in  den  ver- 
schiedenen Berichten  verschieden  angegeben  werden.  So  ist 
Ch&nd.  8,6,5  (S.  174)  nur  davon  die  Rede,  dafs  die  Seele  aus 
der  Ader  durch  einen  Str&hl  (rafmi)  zur  Sonne  emporsteigt, 
während  hingegen  ChÄnd.  5,10,1  (S.  392)  ebenso  wie  schon 
Chänd.  4,15,5  (S.  178)  folgende  Stationen  angegeben  werden: 
1.  die  Flamme  (arcis),  2.  der  Tag,  3.  die  Monatshälfte,  wo 
der  Mond  zunimmt,  4.  die  Jahreshälfte,  wo  die  Tage  zuneh- 
men, 5.  das  Jahr,  G.  die  Sonne,  7.  der  Mond,  8.  der  Blitz, 
9.  Brahman.  —  Hiermit  stimmt  die  Parallelstelle  Bj-ih.  6,2,15 
(S.  392)  nberein,  nur  dafs  unter  5  nicht  „das  Jahr",  sondern 
„die  Gotterwelt"  steht,  imd  7.  „der  Mond"  fehlt.  —  Hin- 
gegen finden  wir  Kaush.  1,3  als  Stationen  des  Devayäna  ganz 
andere  genannt,  nämlich  1.  AgnÜoka^  2.  Väyuloka,  3.  Varwna- 
loka,  4.  Indraloka,  5.  Prajäpatiloka,  6,  Brahmaloka. 

Diesen  Widersprüchen  gegenüber  macht  ^ankara  p.  1110  ^. 
geltend,  dafs  es  nur  einen  Devayana  gebe,  und  dafs  man  folg- 
lich die  verschiedenen  Berichte  mit  einander  verbinden  müsse. 
Wie  er  sich  dabei  das  Verhältnis  vorstellt  zwischen  dem 
„Strahl",  der  Chänd.  8,6,5  Ader  imd  Sonne  verbindet,  und 
den  Stationen  1—5,  die  nach  Chänd.  5,10,1  zur  Sonne  führen, 
wird  aus  seiner  Bemerkung  p.  1112,7,  dafs  beides  sich  nicht 
ausschliel'se,  nicht  klar;  im  übrigen  identificiert  er  „die  Flamme" 
Chänd.  5, 10, 1  mit  Agnüoka  Kaush.  1,3,  schiebt  Väyvioka 
Kaush.  1,3  zwischen  „Jahr"  und  „Sonne"  Chänd.  5,10,1  ein, 
und  weiterhin  wieder  Devaloia  Brih.  (>,2,15  zwischen  „Jahr'^ 
und  Väyuloka,  desgleichen  endlich  Varu^aloha^  Jndraloka, 
Prajäpatiloka  ans  Kaush.  1,3  zwischen  „Blitz"  und  „Brahman" 
Chänd.  5,10  (p,  1113  %.)■     Hierdurch    erhalten    wir    folgende 
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Keiheoiolge  der  Stationen  des  Devayäna :  1.  die  Flamme  = 
Agniloka,  2.  der  Tag,  3.  die  Monatshälfte,  wo  der  Mond 
zunimmt,  4.  die  Jahreshälfte,  wo  die  Tage  zunehmen,  5.  das 
Jahr,  fi.  die  Götterwelt,  7.  Fayw?oia,  8.  die  Sonne,  9.  der 
Mond,  10.  der  Blitz,  11.  Varunaloi:a,  12.  Indraloka,  13,  Prajä- 
patiloka,  "14.  Brahman. 

Welche  Bedeutung  haben  nun  diese  Stationen  für  die 
emporsteigende  SeeleV  Sind  es  Wegezeichen,  oder  Statten  des 
Geniefsens?  Darauf  ist  zu  erwidern:  sie  sind  weder  das  eine, 
noch  das  andere,  sondern  Führer,  welche  die  Seele  zu  Brah- 
man geleiten.  Denn  nachdem  die  Seele  zum  Blitze  gelangt 
ist,  heifst  es  (S.  178.  392):  „daselbst  Ist  ein  Mann  (Geist), 
„der  ist  nicht  wie  ein  Mensch,  der  führet  sie  zu  Brahman''; 
woraus  abzunehmen,  dafs  die  vorhergehenden  Geister:  Flamme 
u.  s.  w.,  menschlicher  Art  siud  (p.  1117,6).  Die  Seele  näm- 
lich ist  in  diesem  Zustande,  wo  alle  ihre  Organe  zusammen- 
geballt sind,  der  Leitung  bedürftig,  etwa  wie  ein  Trunkener 
oder  Sinnverwirrter ;  diese  Leitung  übernehmen  die  Flamme, 
der  Tag  u.  s,  w.:  daher  man  unter  ihnen  nicht  die  als  Wege- 
zeichen dienenden  Naturerscheinungen  verstehen  darf,  denn 
diese  würden  unfähig  sein  zu  leiten,  sondern  die  ihnen  vor- 
stehenden Gottheiten,  auch  deswegen,  weil  Flamme,  Tag  u.  s.w. 
nicht  immer  bei  der  Hand  sind,  ein  Abwarten  aber,  wie  wir 
sahen  (S.  474),  nicht  möglich  ist.  Aus  demselben  Grunde 
sind  auch  die  genannten  Stationen  nicht  Genufsstätten  für 
die  Seele,  wie  die  Bezeichnung  Loka  (Welt,  Ort  des  Ge- 
niefsens) anzudeuten  scheinen  könnte;  andern  Seelen,  die  in 
ihnen  wohnen,  mögen  sie  als  solche  Genufsstätten  dienen,  die 
durch  sie  emporsteigende  Seele  aber  ist  der  Organe  beraubt 
und  damit  des  Geniefsens  nicht  fähig  (p.  1118).  Nachdem 
dieselbe  zum  Blitze  gelangt  ist,  wird  sie  von  dem  „Mann, 
der  nicht  ist  wie  ein  Mensch",  weiter  geführt  bis  in  das 
Brahman  hinein,  durch  Varunaloka,  Indraloka,  Prajäpatiloka 
hindurch,  wobei  diese  irgendwie  förderlich  sind,  sei  es,  indem 
sie  Hindernisse  beseitigen,  sei  es  durch  andere  Hälfeleistung 
(p.  1119). 
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4.    Das  Brahman  als  Ziel  des  Weges. 

Nach  Beschreibung  des  Devayana  heiTst  es  Brih.  6,2  zum 
Schlüsse:  „dort  in  den  Brahman weiten  bewohnen  sie  die 
„höchsten  Fernen;  für  solche  ist  keine  Wiederkehr".  — 
Welches  Brahman  ist  hier  zu  verstehen,  das  unerschaffene, 
eigentliche,  höchste  Brahman,  oder  das  erschaffene  (karyam), 
niedere,  attributhafte  Brahman  (p.  1119,10)? 

Hierauf  antwortet  Bddari,  dafs  das  hÖcliste  Brahman  nicht 
gemeint  sein  kann,  weil  zu  Ihm  ein  Hingehen  unmöglich  ist, 
da  es  allgegenwärtig  und  die  innere  Seele  des  Gehenden  ist 
(p,  1120,1),  weil  der  Plural  „die  Brahmanwelten"  eine  Viel- 
heit anzeigt,  die  dem  höchsten  Brahman  nicht  zukommt,  und 
weil  der  Ausdruck  „Welt"  (loi-a)  eine  Genufsstätte ,  in  die 
man  eingeht,  und  somit  etwas  Wandelbares  bedeutet  (p.  1120,7). 
Brahman  aber  wird  diese  Statte  benannt  wegen  ihrer  nahen 
Verwandtschaft  zu  Brahman;  „denn  das  höchste  Brahman 
„wird,  durcli  Verbindung  mit  reinen  Bestimmungen  (vipuldha- 
^,upddM-eaml>andhdt) ^  wenn  man  es,  zum  Zwecke  der  Ver- 
„ehrung  als  behaftet  mit  gewissen  Qualitäten  des  Erschaffenen, 
„wie  «Manas  ist  sein  Stoff«  (Chänd.  3,14,2,  S.  164)  u.  s.  w. 
„darstellt,  zum  niedern  Brahman"  (p.  1121,2).  Wie  alles 
Erschaffene,  geht  die  Welt  des  niedern  Brahman  zuletzt  zu 
Grunde,  aber  bis  dahin  ist  ihren  Bewohnern  das  Samyagdar- 
fanam  zu  teil  geworden,  und  somit  geheij  sie  sodann,  mit- 
samt Hiranyagarbha,  dem  Vorsteher  der  Brahmanwelt,  in  das 
höchste,  ganz  reine  (pari^ddka)  Brahman,  „jene  höchste 
Stätte  des  Fts/mw"  (Käth.  3,9)  ein;  dieses  ist  ^z  Kramamukti, 
von  der  die  Smfiti  sagt: 

„Nachdem  <Ier  Welt  Auflösung  ist  gekommen, 
„Und  Gottes  auch,  dann  gehen,  im  Verein 
„Mit  ihm,  das  Seihst  erlangend,  alle  Frommen 
„In  jenes  höchste  der  Gefilde  ein." 

Dieser  Auffassung  des  Bädari  wird  im  Folgenden  (4,3, 
12—14)  die  des  Jaimini  entgegengestellt,  welcher  nicht  das 
niedere,  sondern  das  höhere  Brahman  verstanden  wissen  will, 
woraus  zu  folgen  scheint,  dafs  derselbe  bei  der  Auffassung 
dei-  Fiinf- Feuer -Lehre  stehen  blieb  und  somit  die  ganze  eso- 
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terische  Metaphysik  des  VedäDta  nicht  anerkaante.  „MaDche" 
scUosseD  eich  nach  p.  1124,9  dieser  Ansicht  des  Jaimini  an, 
unter  ihnen  wohl  auch  der  Diaskeuast  der  BrahmasAtra's 
(S.  25),  da  er  sonst  nicht  wohl  bei  einer  principiell  so  wich- 
tigen Frage  dem  Jaimini  das  letzte  Wort  gelassen  haben  würde. 
Diese  Abweichung  eines  Teiles  der  Vedäntaschule  giebt  dem 
Qaükara  Veranlassung  zu  dem  schonen  Excurse  p.  1124-1134, 
den  wir  S.  117-124  im  Zusammenhange  übersetzt  haben,  und 
in  welchem  sich  deutlicher  als  irgendwo  die  esoterkche  Meta- 
physik des  Vedänta  ausgesprochen  findet. 
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XL.  Himmlische  Herrlichkeit  und  schliefsUche 
Erlösung  der  Frommen. 

Nach  4,4,8-22. 


1.    Die   Herrlichkeit  (aigvaryam). 

Der  Zustand  der  auf  dem  GÖtterwege  zu  Brahman  Eiu- 
gegangenen  wird  bezeichnet  durch  das  von  t^vara  (Herr, 
Gott)  abgeleitete  Wort  ai^ai-yam^  d.  h.  das  Herr-eein  oder 
Gott-sein.  Als  eine  Beschreibung  dieses  Zustandes  gilt  unter 
anderm  die  Stelle  Chänd.  8,2  (S.  173),  wo  geschildert  wird, 
wie  der  zur  Freiheit  (kamac&ra)  Gelangte  die  Erfüllung  aller 
Wünsche  geniefst.  Mag  derselbe  begehren  nach  dem  Ver- 
kehre mit  den  Abgeschiedenen,  mit  Vätern,  Müttern,  Brüdern, 
Schwestern,  Freunden,  mag  sein  Sinn  nach  Wohlgerüchen 
und  Kränzen,  nach  Speise  und  Trank,  nach  Gesang  und  Musik 
oder  nach  Weibern  verlangen,  —  „welches  Ziel  er  immer  be- 
„gehren,  was  er  immer  wünschen  mag,  das  erstehet  ihm  auf 
„seinen  Wunsch  und  wird  ihm  zu  teil;  des  ist  er  fröhlich". 

Wenn  man  fr^,  ob  hierbei  zur  Erfüllung  des  Wunsches 
der  blofse  Wunsch  genügt,  oder  ob  es  aufser  ihm  noch  be- 
sonderer Mittel  bedarf,  so  ist  zu  bemerken,  dafs  die  Schrift 
nur  den  Wunsch  und  sonst  keine  Mittel  der  Erfüllung  er- 
wähnt (p.  Ili4,10);  sind  solche  gleichwohl  dabei  mitwirkend, 
so  doch  jedenfalls  ohne  dafs  irgend  eine  Mühe  dabei  obwaltet, 
und  ohne  dafs  der  Wunsch  dadurch  vereitelt  werden  könnte; 
auch  ist,  im  Gegensatze  zu  den  irdischen  Wünschen,  die  Er- 
füllung hier  nicht  vorübergehend,  sondern  so  lange  beharrend, 
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wie  der  Zweck  (die  Befriedigung  des  "Wünschenden)  es  er- 
heischt (p.  1144,14).  Hierauf,  dafs  die  Wünsche  der  BrIÖsten 
nicht  vergeblich  sind,  beruht  auch  ihre  Freiheit,  da  niemand, 
w<tiiu  er  es  vermeiden  kann,  unter  einem  andern  Oberherm 
stehen  mag  (p.  1145,3). 

2.   Existenzform  der  zur  Herrlichkeit  Eingegangenen. 

Das  Wunsch  vermögen  der  Herrlichen  setzt  voraus,  dafs 
sie  auch  das  Mana»  als  das  Organ  des  Wünschens  besitzen. 
Ob  sie  aufserdem  mit  Leib  und  Sinnen  ausgestattet  sind,  ist 
zweifelhaft.  Bädari  bestreitet  es,  weil  es  sonst  nicht  aus- 
schliefsend heifsen  dürfte:  „mit  dem  ManoB  schaut  er  jene 
Wünsche  und  freut  sich  in  der  Brabmanwelt" ;  Jaimini  hin- 
gegen behauptet  es,  indem  er  sich  auf  die  Stelle  beruft:  „er 
ist  einfach,  er  ist  dreifach"  u.  s.  w.  (Chänd.  7,26,2);  die  Ver- 
dreifachung setzt  ein  körperliches  Dasein  voraus;  und  wenn 
auch  die  angeführte  Stelle  der  Bhümamdyä,  also  einer  nirgund 
vidyä  entnommen  ist,  so  gehört  doch  das  ai^varyam,  auf  wel- 
ches sie  sich  bezieht,  zu  der  Frucht  der  aagund  vidy&h 
(p.  1146,5).  Badar&yana  endlich  nimmt  an,  weil  die  Schrift 
beides  lehrt,  dafs  der  Herrliche  nach  Belieben  in  körperlicher 
oder  körperloser  Weise  bestehen  kann  (p.  1146,10);  im  letz- 
tem Falle  ist  der  Genufs  der  Wünsche  so  wie  im  Traume, 
im  erstem  so  wie  im  Wachen  zu  denken  (p.  1146,15.  1147,4). 
—  Aber  wie  soll  man  sich  die  Existenz  in  drei  und  mehr 
Leibern  zugleich  vorstellen?  Sind  sie  sämtlich  als  beseelt, 
oder  vielmehr,  da  die  Seele  sich  doch  nicht  vervielfachen  kann, 
bis  auf  einen  als  seelenlos,  wie  Automaten  (Holzmaschinen, 
däruyantTam)  zu  denken?  Darauf  ist  zu  antworten:  wie  ein 
Licht  sich  in  mehrere  Lichter  zerteilen  kann,  so  kann  der  zur 
Herrlichkeit  Eingegangene  in  den  verschiedenen  Körpern  zu- 
gleich sein,  da  ohne  dieses  die  Bewegung  derselben  nicht 
möglich  sein  würde;  sein  Ätman  regiert  dieselben,  indem  er 
mittels  einer  Teilung  der  Upädhi^s  in  sie  eingeht;  wie  ja  auch 
die  Lehrbücher  des  Yoffa  eine  solche  Verbindung  des  Yoffin 
mit  mehreren  Leibern  lehren  (p.  1148,10;  vgl.  S.  72).  —  Mau 
darf  hier  nicht  mit  den  Stellen  kommen,  welche  die  zweitlose 
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Einheit  des  Ätman  lehren  (S-469),  denn  die  bier  geschilderte 
Herrlichkeit  ist  nur  die  herangereifte  Frucht  der  attributiiaften 
Wissenschaften  (p.  1U9,13). 

3.    Schranken  der  Herrschaft. 

Die  Herrschaft   der  Frommen    im  Jenseits   erstreckt   sich 
unbeschränkt    auf  alles,    mit   Ausnahme    der   Weltregierung. 
Sie  besitzen  also  die   mit  dem  aifvari/am  verbundenen  Voll- 
kommenheiten i^',  und  nur  die  Regierung  der  Welt,  d.h.  ihre 
Schöpfiing,  Lenkung  und  Vernichtung,  bleibt  dem  ewig  voll- 
kommenen Ifvara  vorbehalten,  weil  er  einmal  dazu  bestimmt 
ist,  und  weil  das  ai^varyam  der  andern  nicht  von  Ewigkeit 
her,  sondern  in  der  Zeit  beginnend  ist.     Auch  könnten  sonst 
Mifshelligkeiten   entstehen,    indem    z.  B.  der    eine  das  Fort- 
bestehen   der  Welt,    der    andere    iliren  Untergang    wünschen 
könnte;  wie  denn  überhaupt  dem  höchsten  ffvara  in  so  fern 
eine  Herrschaft  über  die  andern  zusteht,  als  er  ihre  Wünsche 
in  Einklang  zu  setzen  hat  (p.  1151,1).     Ihre  Freiheit  (svärä- 
jt/arit)  „beruht"  auf  der  des  höchsten  I^ara;   zu  ihm,  der  in 
diesem  Sinne  „der  Herr  der  Wünsche"  (manasaspati)  genannt 
wird  (Taitt.  1,6,2),  geht  der  Fromme  ein,  so  dafs  seine  Herr- 
lichkeit durch  die  des  höchsten  t^vara  bedingt  ist  (p.  1151,14). 
Wenn  es  ^igv.  10,90,3  (vgl.  S.  181)  heifst: 
„So  grofs  die  Majestät  ist  der  Natur, 
„So  ist  doch  grüfser  noch  der  Geist  erhoben, 
„Ein  Fufa  von  ihm  sind  alle  Wegen  nur, 
„Drei  Füfse  sind  Unsterblichkeit  da  droben," 

so  ist  hier  von  zwei  Formen  des  höchsten  Gottes  die  Rede, 
einer  wandelbaren,  nur  dem  Bereiche  des  Veränderlichen 
angehörenden  (mkära-mätra-gocara)  und  einer  unwandel- 
baren, zu  der  alle  Wandlungen  zurückkehren  (vihära^ävartin)^ 
und  von   der  es  heifst  (Käth.  5,15):    „ihm   dem  Glänzenden 

■'*  Ala  Beispie)  derselben  wird  Ton  ^ankara  p.  1150,8  wie  auch 
p.  314,7  animan  genannt.  Nach  Gaudapäda  zur  S&nkhyakärtk&  v.  23  sind 
es  folgende  acht:  1,  animan,  2.  [gaximan  und]  laghiman,  3.  mahiman, 
4.  präpti,  5.  ^rAkämyam,  6.  va^tvam,  7.  igitvam,  8.  yatrahäma-ava- 
säyitvam;  die  Erklärung  dieser  AasdrUcke  siehe  S.  40. 

ß»"""«-  31 
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T,glänzt  alles  nach,  von  scinGin  Glänze  ci'glänzt  diese  ganze 
„Welt".  Von  diesen  beiden  Dasei usfornien,  der  wandcl- 
losen  und  wandelbaren  (^avikritam  und  karyam  hrahmn^ 
p.  1119,11),  weldic  für  ^lankara  mit  der  attributlosen  und 
attributliat'teu  Vorstellungsforra  zusammenfallen  •*",  erreichen 
die  Frommen,  well  sie  sich  nur  auf  das  attributliafte  Brahman 
stiitzeu,  nur  die  letztere  (p.  115'2,6),  weil  nur  bis  zu  dieser 
ihre  Einsicht  (h-atv)  reicht.  Und  wie  sie  nicht  das  höhere, 
attributlose,  sondern  nur  das  niedere,  attributhafte  Brahman 
erreicht  haben,  so  ist  auch  innerhalb  des  letztern  ihre  Herr- 
schaft nicht  schrankenlos,  sondern  beschränkt  (p.  1152,8),  und 
nur  in  Bezug  auf  den  Genufs  kommt  ihre  Herrlichkeit  der 
des  höchsten  f^'vara  gleich  (p.  1153,2). 

4.    Schliefsliche  Erlösung  der  Frommen. 

Aber  wenn  dem  so  ist,  wenn  die  Herrlichkeit  der  From- 
men nicht-unübertrefflich  (ga-atigaya)  ist,  mufs  sie  nicht  dann 
auch  endlich  sein,  so  dafs  ihre  Inhaber  zuletzt  zum  Erden- 
dasein zurückkehren?  —  Darauf  antwortet  „der  heilige  Bä- 
daräyana"  im  letzten  Sütram  des  Werkes:  „Keine  Wiederkehr 
nach  der  Schrift,  keine  Wiederkehr  nach  der  Schrift''^.  Das 
heilst:  „Diejenigen,  welche  durch  Ader  und  Strahl  über  die 
„Stationen  der  Flamme  u.  s.  w.  auf  dem  Gätterpfade  in  die 
„von  der  Schrift  geschilderte  Braiimauwelt  gelangen,  woselbst 
„die  Seen  Ära-  und  -nyam  sind,  in  der  Brahmanwelt,  im 
„dritten  Himmel  von  hier,  wo  das  Gewässer  Airammadiyam 
„ist  und  der  Feigenbaum  Somaaafana ^  und  die  Brahmanburg 
„Apar&jitä,  und  der  goldene  Palast  Prabkuvimitam  (Chänd. 
„8,5,3),  wie  es  von  vielen  Liedern  und  Erklärungen  geschli- 
ddert wird  (vgL  Kaush.  1,3-5),  —  die  dorthin  gelangt  sind, 
„die  kehren  nicht,  wie  die  in  der  Mondwelt,  nach  Ablauf  des 
„Genusses  zurück:  u Unsterblichkeit  erlangt  wer  auf  ihr  auf- 
„steigt«  (Chänd.  8,6,6),  —  «für  sie  ist  keine  Wiederkehre' 
„(Brih.  6,2,15),  —  «die  auf  ihm  eingehen,  kehren  zu  diesem 

""  Über  diese  Vermengung  von  Ersdieinungaformen  und  Vor- 
stellüngBformen  des  Brahmaft  Tgl.  S.  222. 
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, irdischen  Strudel  nicht  zurück»  (Chänd.  4,15,6),  —  «er  geht 
,zur  Bralimanwelt  und  kehrt  nicht  wieder»  (Chänd.  8,15,1),  — 
,wie  die  Schrift  sagt.  Sondern  vielmehr,  wenn  auch  die 
, Herrlichkeit  zu  Ende  geht,  so  kehren  sie  doch  nicht  zurück, 
, sondern  gehen,  wie  gezeigt  (S.  477),  wenn  das  umgewandelte 
,[Brahman]  aufhört,  mitsamt  seinem  Vorsteher  in  das  höchste 
,ein.  Nämlich,  nachdem  die  Finsternis  [ihres  Nichtwissens] 
„durch  das  Samyagdar^anam  verscheucht  worden  ist,  so  thut 
„sich  ihnen  als  höchstes  Ziel  das  ewige,  vollendete  Nirvänam 
auf;  zu  diesem  nehmen  sie  ihre  Zuflucht,  und  darum  ist  auch 
für  solche,  welche  sich  unter  den  Schutz  des  attrihutbaftea 
„Brahman  stellen,  gewilslich  keine  Wiederkehr." 
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Kurze  Übersicht  der  Vedäntalehre. 

1.   Einleitung. 

§  1.  Der  Grundgedanke  des  Vedäntu,  wie  er  sich  am  kürze-  o 
sten  in  den  vedischen  Worten:  tat  tvam  ad,  „das  bist  du"  v. 
(Chänd.  ß,8,7),  und  aham  hrahma  asmt,  „ich  bin  Brahman" 
(Brih.  1,4,10),  ausspricht,  ist  die  Identität  des  Brahman 
und  der  Seele^  welche  besagt,  dafs  jias  Brahman,  d.  h.  das 
ewige  Princip  alles  Seins,  die  Kraft,  welche  alle  Welten 
schafft,  erhält  und  wieder  in  sich  zurückzieht,  identisch  ist 
mit  dem  Atman,  dem  Selbste  oder  der  Seele,  d.  h.  demjenigen 
an  uns,  was  wir  bei  richtiger  Erkenntnis  als  unser  eigentliches 
Selbst,  als  unser  inneres  und  wahres  Wesen  erkennen.  Diese 
Seele  eines  jeden  unter  uns  ist  nicht  ein  Teil,  ein  Ausflufs  des 
Brahman,  sondern  voll  und  ganz  das  ewige,  uuteilbare  Brah- 
man selbst. 

§  2.     Dieser  Satx  widerspricht  der  Erfahrung  (vyavahara),    v 
welche  nicht  jene  Einheit,   sondern  eine  Vielheit  (nänatvam),  Er' 
eine  Ausbreitung  (prapanca)  von  Namen  und  Gestalten  (näma- 
i'üpe,    d,  h.  Eindrücken  des   Ohres    und   des  Auges,   Sinnes- 
eindrücken) und  als  einen  Teil  derselben  unser  Selbst  in  Ge- 
stalt unseres  entstandenen  und  vergänglichen  Leibes  aufweist. 


däuta  dem  Kanon  des  vedischen  Ritualgesetzes,  welcher  i 
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ein  Fortbestehen  (cyatireka)  des  Selbstes  über  den  Leib  hinaus 
lehrt,  aber  eine  Vielheit  individueller,  von  Brahman  verschie- 
dener Seelen  annimmt ,  die ,  in  unaufhörlicher  Wanderung 
(aamadra)  begriffen,  nach  dem  Tode  des  Leibes  immer  wieder 
in  einen  neuen  Ijeib  eingehen,  wobei  die  Werke  (karmart)  des 
jedesmaligen  Lebens  das  nächstfolgende  Ijeben  und  seine  Be- 
schaffenheit mit  Notwendigkeit  bedingen. 

Kiohi-  §  4.    Beide,  die  Erfahrung,  wie  sie  das  Resultat  der  welt- 

wiiMn.  liehen  Erkenntnisniittel  (pramänam)  —  Wahrnehmung  (pra- 
tyaktham)^  Folgerung  (anumänam)  u.  s.  w.  —  ist,  und  der 
Ycdische  Gesetzeskanon  mit  seinen  Geboten  und  Verboten, 
Verheifsungen  und  Drohungen,  beruhen  auf  einer  falschen 
Erkenntnis  (mitJiya-jnanain),  einer  angebornen  Täuschung 
(bhrdnti),  welche  Avidyd,  das  Nichtwissen,  heifst,  und  deren 
Aussagen,  vei^leichbar  den  Bildern  des  Traumes,  nur  so  lange 
wahr  sind,  bis  das  Erwachen  eintritt.  Näher  besteht  diese 
angebome  Avidyd  darin,  dafs  der  Atman,  die  Seele,  das  Selbst, 
nicht  im  Stande  ist,  sich  zu  unterscheiden  von  den  Upddhi^s 
oder  Bestimmungen  (d,  h.  von  dem  Leibe,  den  psychischen 
Organen  und  den  Werken),  mit  denen  die  Seele  umkleidet  ist, 
und  von  welchen  nur  ein  Teil,  der  Leib,  im  Tode  zu  nichts 
wird,  während  die  übrigen  die  Seele  auf  ihrer  Wanderung 
begleiten.  —  Dieser  Avidyd  steht  gegenüber  die  Vidyä,  das 
Wissen,  auch  die  imiverselle  Erkenntnis  (samyaydarfanam) 
genannt,  vermöge  deren  der  Atman  sich  von  den  Upddki^s 
unterscheidet  und  dieselben  als  auf  der  Avidyd  beruhend,  als 
ein  Blendwerk  (mdyd)  oder  einen  AVahn  (abhimäna),  sich  selbst 
aber  als  identisch  mit  dem  einen,  zweitlosen,  alles  in  sich  be- 
greifenden Brahman  erkennt. 

Quelle  des  ^  5.  Das  Samyagdavfanam,  die  universelle  (von  allen  Sei- 
ten in  einen  Punkt  auslaufende)  Erkenntnis  kann  weder  durch 
die  weltlichen  Erkenntnismittel  {pratyaktham,  anumänam,  u.b.w.) 
hervorgebracht,  noch  von  dem  vedischen  Gesetzeskanon  als 
Pflicht  geboten  werden,  weil  beide  in  der  Avidyd  wurzeln  und 
über  diese  nicht  hinausführen.  Die  einzige  Quelle  der  Vidyä 
ist  vielmehr    die    Offenbarung,   die   Qmti  (waa  wir,  nicht 
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ganz  passeud,  „die  Schrift"  zu  übersetzen  pflegen),  d.  b.  der 
Veda,  und  zwar  der  neben  dem  Werkteile  (karma-kända) 
bestellende  Erkenntnisteil  (jndna-kända)  desselben,  welcher 
einzelne,  durch  Mantra's  und  Bru/imana^a  zerstreute,  Abschnitte, 
namentlich  aber  die  Schlufskapitel  der  letztern,  den  unter  dem 
Namen  (/pamsÄad's  bekannten  rcdänfa  (Vcda-Ende)  befafst. — 
Der  ganze  Veda  ohne  Unterschied  von  Werkteil  und  Er- 
kenntnisteil, also  die  Gesamtheit  der  MantriCst  (Hymnen  und 
Spriiche)  und  Brähmana's  (theologische  Erklärungen)  nebst 
den  Upanishad''s,  ist  göttlichen  Ursprungs,  wird  von  Braliman 
„ausgehaucht"  und  von  den  menschlichen  Verfassern  (rühfs) 
desselben  nur  „geschaut".  Die  Welt  mitsamt  den  Göttern 
vergeht,  der  Veda  aber  ist  ewig;  er  überdauert  den  Welt- 
untergang und  besteht  im  Geiste  des  Brahman  fort;  ent- 
sprechend den  Worten  des  Veda,  welche  die  ewigen  Urbilder 
der  Dinge  enthalten,  werden  zu  Anfang  jeder  Weltperiode^  die 
Götter,  Menschen,  Tiere  u.  s.  w.  von  Brahman  geschaffen, 
worauf  denselben  der  Veda  durch  Exspiration  offenbart  wird, 
der  Werkteil  als  ein  Kanon  des  auf  Glück  (ahhyudaya)  ab- 
zweckenden Handelns,  der  Erkenntnisteil  als  Quelle  des 
Saviifagdarfanam,  dessen  einzige  Pnicht  Seligkeit  (nih^'eyasam), 
d.  h.  die  Erlösung  ist.  —  Nicht  erreichbar  ist  die  universelle 
Erkenntnis  durch  die  Reflexion  (tarha),  und  ebenso  wenig 
durch  die  Tradition  oder  Smriti  (die  vedischen  Sütra's,  Kapila, 
Mann,  das  Mahäbhäratam  u.  a.  befassend);  beide,  Reflexion 
und  Smriti,  können  nur  in  sekundärem  Sinne  als  Quelle  der 
Wahrheit  gelten,  sofern  sie,  auf  den  Veda  gerichtet,  bemüht 
sind,  seine  Offenbarung  aufzuhellen  und  zu  ergänzen. 

2.  Theologie. 

§  6.  Das  Ziel  des  Menschen  (purueha-aitha)  ist  die  Er-Höiiars 
lösung  (mokska)^  d.  h.  das  Aufhören  der  Seelenwanderung  wi«.( 
(samsdra);  die  Erlösung  der  Seele  von  der  Umwanderung  aber 
wird  dadurch  vollbracht,  dafs  man  sein  eigenes  Selbst  (dtman) 
als  identisch  erkennt  mit  dem  höchsten  Selbste  (parama-ätman), 
d.  b.  dem  Braliman.  Der  ganze  Inhalt  der  Vidyä  ist  somit 
Erkenntnis   des  Atman  oder  Brahman  (beides  sind  Wechsel- 
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begriffe),  —  Es  giebt  nber  zwei  Wissenschaften  von  Brahman: 
flie  höhere  Wisseiischaft  (para  vidyd),  deren  Ziel  das 
Snmifagdar^anam,  und  deren  einzige  und  einartige  Frucht  die 
Erlösung  ist,  und  die  niedere  Wissenschaft  (aparä  vidyd), 
die  nicht  auf  die  Erkenntnis,  sondern  auf  die  Verehrung 
(iipäsanii)  des  Hrahman  abzielt,  und  die  als  Frucht,  je  mich 
den  Graden  dieser  Verclirung,  teils  Gedeihen  der  Werke 
(l-firmnsamriJd/d)^  teils  Gluck  (iihkywlaija,  himmlisches,  viel- 
leicht auch  sniches  in  der  folgenden  Geburt),  teils  endlich 
Kramumukti,  d.  h.  Stufenei'losiing  bringt.  —  Der  Gegenstand  der 
hohem  Wissenschiift  iötdiis  höhere  Brahman  (paravi /»•a/ima), 
der  der  niedern  das  niedere  Brahman  (aparam  brähma). 

§  7.  Die  Schrift  nämlich  unterscheidet  zwei  Formen  (rupe) 
■  des  Brahman:  das  höhere,  attributlose  (param,  nirgunam) 
und  das  niedere,  attributhafte  (aparam,  sagunam)  Brah- 
man, In  ersterem  Sinne  lehrt  sie,  dafs  das  Brahman  ohne  alle 
Attribute  (guna),  Unterschiede  (vi^esha),  Gestalten  (dkära)  und 
Bestimmungen  (upddhi)  ist,  —  in  letzterem  legt  sie  dem  Brah- 
man, zum  Zwecke  der  Verehrung,  mancherlei  Attribute,  Unter- 
schiede, Gestalten  und  Bestimmungen  bei. 

>d  §  8.  Ein  und  derselbe  Gegenstand  kann  nicht  attributhaft 
und  attributlos,  gestaltet  und  gestaltlos  sein;  an  sich  (soatae) 
ist  daher  das  Brahman  ohne  alle  Attribute,  Gestalten,  Unter- 
schiede und  Bestimmungen,  und  dieses  höhere  Brahman  wird 
zum  niedern  dadurch,  dafs  ihm  das  Nichtwissen  (avidyd), 
zum  Zwecke  der  Verehrung,  die  Bestimmungen  oder  VpddhV» 
beilegt.  Das  Behaftetaein  des  Brahman  mit  den  UpddhV&  ist 
nur  eine  Tauschung  (bhrama),  sowie  es  eine  Täuschung  ist, 
einen  Krystall  für  in  sich  rot  zu  halten,  weil  er  mit  roter 
Farbe  besti'ichen  ist.  Wie  die  Klarheit  des  Krystalls  nicht 
durch  die  rote  Farbe,  so  wird  das  Wesen  Brahman's  nicht 
durch  die  Bestimmungen  verändert,  welche  ihm  das  Nicht- 
wissen beilegt, 

ea       §  9.    Das  höhere  Brahman  ist  seinem  Wesen  nach  attri- 
1,  butlos  (nirgu)}am)^  gestaltlos  (mräkdram,)^  unterschiedlos  (nir- 
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vifeskam)  und  bestimmungslos  (nirupädhikam).  Es  ist  „nicht 
grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang"  u.  s.  w. 
(Brih.  3,8,8);  „nicht  hörbar,  nicht  fühlbar,  nicht  gestaltet,  - 
unvergänglich"  (Käth.  3,15);  es  iat  ^nicht  so  und  nicht  so" 
(neti,  neti,  Brifa,  2,3,6);  d.  h.  keine  Gestalt  xind  keine  Vor- 
stellung entspricht  seinem  "Wesen.  Demnach  ist  es  „verschie- 
den von  dem,  was  wir  kennen  und  von  dem,  was  wir  nicht 
kennen"  (Kenu  1,3);  „die  Worte  und  Gedanken  kehren  vor 
ihm  um,  ohne  es  zu  finden"  (Taitt,  2,4);  und  der  weise  Bnhva 
beantwortete  die  Frage  nach  seinem  Wesen  durch  Schweigen 
(S.  227). 

§  10.  Das  Einzige,  was  sich  von  dem  attributlosen  Brah-  waii 
man  aussagen  läfst,  ist,  dafs  es  nicht  nicht-ist.  Insofern  ist  ^"' 
es  daa  Seiende  (sat)--,  fafst  man  aber  diesen  Begriff  in  em- 
pirischem Sinne,  so  iat  Brahnian  vielmehr  das  Nichtseiende.  — 
Weiter  bestimmt  die  Schrift  das  Wesen  des  Brahman  dahin, 
dafs,  wie  der  Salzklumpen  durch  und  durch  salzigen  Ge- 
schmacks, so  das  Brahman  durch  und  durch  Geistigkeit 
(Intelligenz,  caitanyawt)  ist.  Hiermit  sind  nicht  zwei  Merk- 
male (eine  Viellieit)  an  Brahman  gesetzt,  weil  beides  identisch 
ist,  sofern  das  Wesen  des  Seins  in  der  Geistigkeit,  das  der 
Geistigkeit  in  dem  Sein  besteht.  Die  Wonne,  ananda  [welche 
der  spätere  Vedänta  als  drittes  Prädikat  in  dem  Namen  Sac- 
ad-Ananda  dem  Brahman  beilegt],  wird  gelegentlich  als  eine 
Bestimmung  des  attributlosen  Brahman  anerkannt,  bleibt  aber 
bei  Besprechung  seines  Wesens  unerwähnt,  vielleicht,  weil 
auch  sie  als  eine  blofs  negative  Eigenschaft,  als  die  Schmerz- 
losigkeit  betrachtet  wird,  welche  dem  Brahman  allein  zukommt, 
denn  „was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leidvoll"  (ato  ^nyad 
ärtam),  wie  die  Schrift  (Brih.  3,4,2)  sagt. 

§  11.    Die  Ulierkennbarkeit  des  attributlosen  Brahman  be-  lum 
ruht  darauf,  dafs  es  das  innere  Selbst  (antar-dtman)  in  allem  leib« 
ist;  als  solches  ist  es  einerseits  das  Gewisseste  von  allem  und 
kann  von  niemandem  geleugnet  werden,  anderseits  aber  un- 
erkennbar, weil  es  bei  allem  Erkennen  als  Subjekt  (adkähin) 
fungiert,  somit  niemals  Objekt  werden  kann.  —  Doch  wird 
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es  vom  Weisen  im  Zustande  des  Samrädhanam  (der  Voll- 
befriedigung), welcher  in  einem  Zurückziehen  der  Organe  von 
iillem  Äufserlichen  und  in  einer  Concentration  auf  die  eigene 
Innerlichkeit  besteht,  geschaut.  In  dem  Bewufstsein,  dieses 
attributlose  Brahman  zu  sein  und  der  dasselbe  begleitenden 
Überzeugung  von  der  Nichtigkeit  aller  Vielheit  der  Namen 
und  Gestalten  beruht  die  Erlösung. 

re  §  12.  Das  höhere  Brahman  wird  dadurch,  dafs  man  es 
mit  reinen  (vifuddka)  oder  vollkommenen  (nirati^aya)  Bestim- 
mungen verbindet,  zum  niedern  Brahman  (aparam  brahma). 
Ein  solches  ist  überall  da  zu  erkennen,  wo  die  Schrift  dem 
Brahman  irgend  welche  Bestimmungen,  Attribute,  Gestalten 
oder  Unterschiede  beilegt.  Es  geschieht  dies  zum  Zwecke 
nicht  der  Erkenntnis,  sondern  der  Verehrung  (updsaftd),  und 
die  Frucht  dieser  Verehrung  ist,  sowie  die  der  Werke,  mit 
denen  sie  in  eine  Kategorie  zu  stellen  ist,  nicht  Erlösung 
(mokaka,  nih^reyasam),  sondern  Glück  (abhyudaya),  vorwiegend, 
wie  es  scheint,  himmlisches,  jedoch  auf  den  Samsara  be- 
schränktes (p.  148,5),  wiewohl  die  durch  die  Verehrung  des 
niedern  Brahman  nach  dem  Tode  auf  dem  Wege  des  Gotter- 
weges  (devaydna)  erreichte  himmlische  Herrlichkeit  (ai^aryam) 
vermittelst  der  Kramamukti  oder  Stufenerlösung  zur  univer- 
sellen Erkenntnis  und  somit  völligen  Erlösung  überleitet. 
Zunächst  aber  ist  dies  nicht  der  Fall,  weil  die  Verehrer  des 
niedern  Brahman  das  Nichtwissen  noch  nicht  völlig  verbrannt 
haben.  Dasjenige  nämlich,  was  dem  hohem  Brahman  die  Be- 
stimmungen beilegt  und  es  dadurch  zum  niedern  Brahman 
macht,  ist  das  Nichtwissen.  Die  Natur  des  Brahman  wird 
von  diesen  Bestimmungen  so  wenig  verändert,  wie  (nach  dem 
schon  erwähnten  Bilde)  die  Klarheit  des  Krystalla  durch  die 
Farbe,  mit  der  er  bestrichen  ist;  wie  die  Sonne  durch  die  im 
Wasser  sieb  bewegenden  Sonuenbilder,  wie  der  Raum  durch 
die  in  ihm  verbrennenden  oder  sich  bewegenden  Körper.  —^ 
Die  reich  entwickelten  Vorstellungen  über  das  niedere  Brahman 
kann  man  in  drei  Gruppen  teilen,  je  nachdem  sie  Brahman 
pantheistisch  als  Weltseele,  oder  psychologisch  alsPrincip 
der  Einzelseele,  oder  theistisch  als  persönlichen  Gott  auffassen. 
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§  in.  Die  wichtigsten  Stellen  der  ersten  Gruppe  sind  Da.  niei' 
Chänd.  3,14,  wonach  Brahman  „allwirkend,  aUwiinscheud,  all-  oi.ws 
riechend,  allschoieckend  [das  Princip  alles  Handelns  und  sinn- 
lichen Wahmehmens],  das  All  umfassend,  schweigend,  un- 
bekümmert" heifst  (S.  164);  und  Mund.  2,1,1,  wonach  Mond 
und  Sonne  seine  Augen,  die  Himmelsgegenden  die  Ohren,  der 
Wind  sein  Hauch  u.  s.  w.  sind  (S.  142).  Ferner  gebort  hier- 
her Brahman  als  die  Quelle  alles  Lichtes  (S.  140);  als  das 
Licht  jenseits  des  Himmels  und  im  Herzen  (S.  182);  als  der 
Äther,  aus  dem  die  Wesen  hervorgehen  (S.  156),  der  die  Na7 
men  und  Gestalten  auseinander  dehnt  (S.  157);  als  das  Leben, 
aus  dem  die  Wesen  entspringen  (S.  158),  in  dem  die  ganze 
Welt  zitternd  geht  (8.  159);  als  der  innere  Lenker  (S.  160); 
als  das  Princip  der  Weltordnung:  die  Brücke,  welche  diese 
Welten  auseinanderhält,  daJs  sie  nicht  verfliefsen  (S.  174), 
durch  welche  Sonne  und  Mond,  Himmel  und  Erde,  Minuten, 
Stunden,  Jahre  und  Tage  auseinandergehalten  stehen  (S,  143); 
endlich  als  der  Welt  vernichter,  der  alles  Erschaffene  in  sich 
herabschlingt  (Ö.  ICri). 

§  14.  Mit  der  räumlichen  Gröfsc,  die  sich  in  diesen  Vor- nue  oieü 
Stellungen  ausspricht,  wird  liäufig  in  Kontrast  gesetzt  die  »la  >:••., 
Kleinheit,  die  dem  Brnbman  als  psychischem  Pnncipe  zu- 
kommt; als  solches  wohnt'  es  in  der  Bui^  des  Leibes  (S.  214), 
in  dem  liOtos  des  Herzens  (S.  171),  als  Zwei^  (S.  51),  eine 
Spaime  gi-ols  (S.  168),  zollhoch  (S.  166),  kleiner  als  ein  Hirse- 
korn (S.  164),  einer  Alile  Spitze  grofs  (S.  335),  als  Lebens- 
princip  (S.  191.  li)6),  als  Zuschauer  (S.  184);  auch  als  der 
Mann  im  Auge  (S.  152.  178)  u.  s.  w. 

§  15.  Diese  attributliaften  Vorstellungen  des  Brahman  na»  «m 
gipfeln  in  der  Äuffiissung  desselben  als  Jfvara,  d.  h.  als  per- »i«  i«™ 
sönlichen  Gottes.  In  den  Uimnishad's  findet  sich  diese  An- 
schauung verhältnismäfsig  selten  und  weniger  entwickelt  (z.  B, 
t^l;  Brih.  4,4,22,  S.  210;  Kau8h.3,8;  Käth.4,12);  im  Systeme 
des  Vedänta  hingegen  spielt  sie  eine  wichtige  Rolle:  der 
Ifvara  ist  es,  durch  dessen  Bewilligung  der  Samsära,  und 
durch  dessen  Gnade  {praaäda,  awugraha)  die  erlösende  Erkennt- 


by  Google 


494  Anliang. 

nis  bedingt  wird;  er  verhängt  über  die  Seele  sowohl  ihr  Wir- 
ken, als  aucb  ihr  Leiden,  indem  er  die  Werke  des  vormnligeu 
Lebens  dabei  berücksichtigt  und  aus  ihnen  das  Schicksal  des 
neuen  Lebens  ebenso  hervorgehen  läfst,  wie  der  Regen  aus 
dem  Samen  und  seiner  Beschaffenheit  gemafs  die  Pflanze. 
Äuedriicklich  aber  wird  die  Personifikation  des  Brahman  als 
Ifeara,  Herr,  welchem  die  Welt  als  das  zu  Beherrschende 
gegenübersteht,  auf  den  im  Nichtwissen  wurzelnden  Standpunkt 
des  Welttreibens  beschränkt,  welches  im  höchsten  Sinne  keine 
Realität  hat  (S.  293). 


3.  Kosmologie. 

1-  §  la.  Der  Duplicität  der  Wissenschaften  aparä  und  parä 
i-  tfidya  in  der  Theologie  und  (wie  wir  sehen  werden)  Eschato- 
logie  entspricht  für  das  Gebiet  der  Kosmologie  und  Psycho- 
logie die  Duplicität  zweier  Standpunkte:  des  empirischen 
Standpunktes  (v^acoAura-dvo«^,  wörtlich:  Standpunkt  des 
Welttreibens),  welcher  eine  Schöpfiing  der  Welt  durch  Brah- 
liiau  und  eine  Wanderung  der  mit  den  Upadhi's  bekleideten 
und  dadurch  individuellen  Seele  lehrt,  und  des  metaphysi- 
schen Standpunktes  (^paramärtka-avast/iä,v/ört\icii:  Staud- 
punkt der  höchsten  Itealität),  der  die  Identität  der  Seele  mit 
Brahman  behauptet,  jede  Vielheit  bestreitet  uud  somit  weder 
die  Schöpfiing  imd  Existenz  der  Welt,  noch  die  Individualität 
und  Wanderung  der  Seele  gelten  läfst.  —  Zum  Nachteile  der 
Klarheit  und  Konsequenz  wird  diese  Zweiheit  der  Standpunkte 
in  Kosmologie  und  Psychologie  nicht  überall  streng  gewahrt. 
Das  System  stellt  sich  im  allgemeinen  auf  den  metaphysischen 
Standpunkt  und  veruachlässigt  den  empirischen,  ohne  doch 
demselben  seine  relative  Berechtigung  abzusprechen  und  ab- 
sprechen zu  können,  weil  er  für  die  apara  vidya  der  Escliato- 
logie  die  unentbehrliche  Voraussetzung  ist.  Demzufolge  wird 
in  der  Kosmologie  die  Schöpfung  der  Welt  zwar  sehr  aus- 
führlich und  in  realistischer  Haltung  behandelt,  zwischendurch 
aber  erscheint  immer  wieder  die  Behauptung,  diese  Schriftlehre 
von  der  SchÖpfiing  habe  nur  den  Zweck,  das  Brahmansein  der 
Welt  zu  lehren,  uud  zur  Stütze  derselben  wird  der  Begriff 
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der  Kausalität  in  den  der  Identität  umgedeutet;  und  in  der 
Psychologie  steht  durchweg  die  metaphysische  Lehre  der 
Identität  von  Brahman  und  Welt  im  Vordergrunde  und  wird 
einem  Gegner  gegenüber  verteidigt,  welcher  im  allgemeinen 
den  fiir  die  Eschatologie  des  Systems  unenthehrlichen  empi- 
rischen Standpunkt  vertritt,  dann  aber  auch  (z.  B,  in  der  Be- 
hauptung eines  Entstandenseins  der  Seele)  von  demselben  ab- 
weicht, so  dafs  die  bedingte  Anerkennung  und  Aneignung 
seiner  Argumente  nur  einen  Teil  derselben  betiifft,  und  eine 
klare  Durchführung  der  empirischen  Psychologie  vermifst  wird. 
Doch  läfst  sich,  durcli  Kombination  gelegentlicher  imd  zer- 
streuter Äufserungen  ein  gesichertes  Bild  auch  fiir  diese  Seite 
des  Systems  gewinnen. 

§  17.    Der  Zusammenhang  mag  lehren,  dafs  die  parä  vidyd  Beiiehnng 
in  Theologie  und  Eschatologie  mit  der  paramärtka-avasthu  ia    wnaen- 
Kosmologie  und  Psychologie    ein    unzerreifsbares  Ganze    der  den  beiden 
Metaphysik  bildet,  und  dafs  anderseits  ebenso  die  aparä  vidyd   punkten. 
der  Theologie  «nd  Eschatologie  mit  der  vyavahära-avaethä  der 
Kosmologie  und  Psychologie  sich  zusammenscliliefst  zu  einem 
Gesamtbilde    der  Metaphysik,    wie  sie  auf  dem   empirischen 
Standpunkte  der  Avidya  (d.  h.  des  aiigebornen  Realismus)  sich 
darstellt  und  ein  System  der  Volksreligion  ausmacht  zum  Ge- 
brauche für  alle  diejenigen,  welche  sich  zum  Standpunkte  der 
Identitatslehre  nicht  zu  erheben  vermögen.  —  Und  zunächst 
ist  deutlich,  dafs  nur  ein  niederes,  nicht  ein  höheres  Brah- ■ 
man  als  Schöpfer  der  Welt  gedacht  werden  kann,  schon,  weil 
zum  Schaffen,  wie  wiederholt  hervorgehoben  wird,  eine  Viel- 
heit von  Kräften  gehört  (S.  245),   eine  solche   aber  nur   dem 
aparayii  hraknia   beigelegt  werden    kann,  wie    denn  auch  die 
Stelle,  aus  der  eine  solche  Vielheit  der  Schöpferkräfte  erwie- 
sen wird:    „allwirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  all- 
schmeckend" (Chänd.  3,14,'2),  anderseits  mit  Vorliebe  als  Beleg- 
stelle fiir  die  Lehre  vom  uiedern  Bralunan  verwendet  wird. 

§  18.     Nach  den  Upanishad's   scliafil  Brahman   die   Welt     weit- 
und  geht  dann  vermittelst  der  individuellen  Seele  (anena  jwena 
dtinand)  in  dieselbe  ein  (Chänd.  Ü, 3, 2.   Taitt.  2,6.  Brih.  1,4,7. 
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Kaiisli.  4,20).  Weder  von  einer  Existenz  der  individuellen 
Seele  vor  der  Schöpfung,  noch  von  einer  periodisch  wiedei- 
holten  Schöpfting  ist  dabei  die  Rede.  —  In  dieser  Auffassung 
liegen  die  Keime  der  empirischen  und  der  metaphysischen 
Vedintalehre  noch  unentwickelt  nebeneinander:  metaphysisch 
daran  ist  die  Identität  der  Seele  mit  Brahman,  empirisch  die 
Ausbreitung  der  Sinnenwelt.  Im  Vedäntasysteme  tritt  beides 
auseinander:  metaphysisch  haben  wir  Identität  der  Seele 
mit  Brahman,  aber  kein  Entstehen,  Bestehen  und  Vergehen 
der  Welt;  empirisch  hingegen  eine  Weltschöpfung,  aber 
keine  Identität  des  Brahman  und  der  Seele;  vielmehr  besteht 
die  individuelle  Seele  mitsamt  den  Upädhi's,  die  sie  zu  einer 
solchen  machen,  von  Ewigkeit  her  und  wandert  (von  der  Er- 
lösung abgesehen)  aus  einem  Leib  in  den  andern  in  alle  Ewig- 
keit hinein;  das  Dogma  der  Weltschöpfung  aber  wird  umge- 
bildet zu  einer  periodisch  abwechselnden  Ausbreitung  der 
Welt  aus  Brahman  und  Zurückziehung  derselben  in  Brahman, 
beides  nicht  einmal,  sondern  unzählige  Male  die  unendliche 
Zeit  durch  sich  wiederholend.  Die  Seelen  wie  die  Elemente 
bestehen  bei  der  Zurückziehung  der  Welt  in  Brahman  poten- 
tiell, der  Siimenkraft  nach  fort  und  geheu  bei  jeder  Neu- 
schöpfung unverändert  wieder  ans  demselben  hervor.  Hiermit 
ist  der  ursprüngliche  Sinn  der  Schöpfungslehre  gänzlich  ver- 
lassen; dieselbe  wird,  in  der  angedeuteten  Umformung,  fest- 
gehalten, weil  sie  der  Veda  uun  einmal  lehrt;  im  Systeme 
liegt  kein  Motiv  für  eine  Weltschöpfung,  sondern  vielmehr 
für  ein  ewiges  Bestehen  der  Welt,  an  dessen  Stelle  (der  Au- 
torität der  Schrift  zu  liebe)  die  periodische  Schöpfung  und 
Eeabsorption  tritt,  die  sich  nun  aber  ohne  Aufhören  wieder- 

in  mufs  und  den  Bestand  der  Welt  nicht  alterieren  darf, 
jener  vom  Systeme  geforderten  evrigen   Existenz  zu  ge- 

;en,  welche,  wie  wir  sehen  werden,  auf  einer  moralischen 

iwendigkeit  beruht. 

§  19.  Die  Grundanschauung  der  empirischen  Kosmologie 
I  Psychologie  ist  die  Anfanglosi^keit  des  Samsära 
r  Seelen  Wanderung).  Von  Ewigkeit  her  besteht,  von  Brah- 
1  getrennt,  eine  Vielheit  individueller  Seeleu.    Was  sie  von 
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ßrahman  (mit  dem  sie  in  metaphysischem  Sinne  identiacli  sind) 
unterscheidet,  das  sind  die  UpädhVs,  mit  denen  sie  umkleidet 
sind,  und  worunter,  anfser  den  der  Seele  anhaftenden  Wer- 
ken, die  psychisclien  Organe  (indriya's,  nianas,  mukhya  präiia)^ 
der  dieselben  tragende  feine  Leib  (sü&shmam  ^ariram)  und, 
in  weiterm  Sinne,  gelegentlich  auch  der  grobe  Leib  nebst  den 
Aul'sendingen  verstanden  werden.  Nur  der  grobe  Leib  wird 
mit  dem  Tode  zu  nicbte;  der  feine  Leib  hingegen  mitsamt 
den  psychischen  Organen  besteht  als  das  Gewand  der  Seele 
von  Ewigkeit  her  und  begleitet  dieselbe  auf  allen  ihren  Wan- 
derungen. Weiter  aber  wird  die  wandernde  Seele  begleitet 
von  den  Werken  (rituellen  und  moralischen),  die  sie  während 
des  Lebens  begangen  hat,  und  diese  eben  sind  es,  welche  den 
Sainsära  zu  keineui  Stillstande  kommen  lassen.  Denn  jedes 
Werk,  das  gute  wie  das  böse,  erfordert  seine  Vergeltung  und 
als  diese  Lohn  iind  Strafe  nicht  nur  im  Jenseits,  sondern 
aufserdem  noch  in  Gestalt  eines  folgenden  Daseins.  Ohne 
Werke  ist  kein  menschliches  Leben  denkbar;  folglich  auch. 
kein  solches,  auf  welches  nicht  ein  «nderes  als  seine  Sühne 
folgte.  Sehr  gute  Werke  bedingen  ein  göttliches,  sehr  böse 
ein  tierisches  und  pflanzliches  Dasein;  wenn  die  Seele  in  die- 
sen auch  keine  Werke  verrichtet,  so  schützt  sie  dies  doch 
nicht  vor  einem  abermaligen  Geboren  werden,  indem  Weike 
von  hervorragender  Güte  oder  Bosheit  zu  ihrer  Sühne  meh- 
rere Lebensläufe  nacheinander  erfordern.  Hierauf  beruht  es, 
dafs  der  Samsara  durch  alle  Sphären  der  Existenz  von  den 
Göttern  bis  herab  zur  Pflanze  ohne  Anfang  und  (falls  nicht 
der  Samen  der  Werke  durch  das  Wissen  verbrannt  wird) 
ohne  Ende  ist. 

§  20.     Die   Ausbreitung   der   Sinnenwelt  (nämarüpa-pra-  Korsiiaehe 
paüca)  ist   ihrem  Wesen  nach  nichts  weiter  als  die  der  Seele    ke^'üer" 
aufgebürdete   (adltyäropita ,    p.  1056,1.    1132,10)  Frucht  ihrer  S«*'S 
Werke;  die  Welt  ist,  wie  die  häufige  Formel  lautet,  hriyä- 
karaka-phalam  (p.  273,12.  291,fi.   447,3.   987,6),  „Vergeltung 
der  That  am  Thäter";   sie  ist  bkogyam  (das  zu  Geniefsende), 
während  die  Seele  in  ihr  bkoktar  (Geniefser)   und  anderseits 
kartar  (Thäter)  ist;  beides  mit  Notwendigkeit  und  genau  ent- 
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Bprechend  ihrem  kartritvam  (Thätersein)  in  dem  vorliergehen- 
den  Dasein.  Der  Vermittler  zwisclien  dem  Werke  und  seiner 
Frucht  (welche  Thuu  und  Leiden  des  folgenden  Daseins  be- 
greift) ist  nicht  ein  adrühtam  (eine  unsichtbare,  über  daa 
Dasein  hinaiisr eichende  Kraft  der  Werke),  oder  wenigstens 
nicht  dieses  allein,  sondern  vielmehr  der  jtfvara,  eine  nur  für 
den  empirischeD  Standpunkt  gültige  (§  15)  Personifikation  des 
Brahman,  welcher,  genau  entsprechend  den  Werken  des  vori- 
gen Daseins,  Thun  und  l/eiden  in  der  neuen  Geburt  über  die 
Seele  verhängt.  Auf  derselben  Notwendigkeit  wie  daa  Wieder- 
geborenwerden beruht  nun  weiter  auch  die  jedesmalige  Neu- 
schöpfung der  Welt  nach  ihrer  Absorption  in  das  Brahman. 
Denn  die  Seelen  bestellen,  wenn  auch  in  das  Brahman  absor- 
biert, doch  samenartig  mitsamt  ihren  Werken  fort,  und  die 
letztem  erfordern  zu  ihrer  Sühnung  die  abermahge  Welt- 
Bchöpfiing,  d.  h.  die  Ausbreitung  der  Elemente  aus  Brahman, 
deren  Hergang  wir  jetzt  näher  betrachten  wollen. 

»-  §  21.  Bei  der  Schöpfung,  sm/ifi,  die  diesem  Worte  nach 
■  als  eine  „Ausgiefsimg",  also  als  Emanation,  zu  denken  ist, 
geht  zuerst  aus  dem  Brahman  hervor  der  Akä^a,  der  Äther, 
oder  richtiger  der  alldurchdringeiide  (vibhu),  jedoch  als  eine 
überaus  feine  Materie  au%efa[ste  Raum,  aus  dem  Ak-ä^a  der 
"Wind  (väifu),  aus  diesem  das  Feuer  {aj/ni,  tejas)^  aus  diesem 
das  Wasser  (äpas)^  aus  diesem  die  Erde  (prithivi,  annam)^ 
wobei  nicht  durch  die  Elemente  selbst,  sondern  durch  Brah- 
man in  der  Gestalt  der  Elemente  das  jedesmal  folgende  Ele- 
ment hervorgebraclit  wird.  In  umgekehrter  Ordnung  wird 
beim  Weltuntergang  zunächst  die  Erde  zu  Wasser,  dann  daa 
Wasser  zu  Feuer,  das  Feuer  zu  Wind,  der  Wind  zu  Äther, 
der  Äther  zu  Brahman.  —  Der  Äther  wird  wahrgenommen 
durch  das  Gehör,  der  Wind  durch  Gehör  und  Gefülil,  das 
Feuer  diirch  Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  das  Wasser  durch 
Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  die  Erde  durch  Gehör, 
Gefühl,  Gesicht,  Geschmack  und  Geruch.  Übrigens  sind  die 
Elemente  in  der  Natin-  nicht  die  reinen  Ureleniente,  sondern 
Mischungen  aus  allen  untei-  Überwiegen  des  einen  oder  andern 
derselben.  [Eine  systematische  Durchführung  diegei-  Miscliungs- 
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tlieorie  findet  sicli  noch  nicht  in  Qankara's  Commentar  zu  den 
Brahmasütra'g,  gondern  erst  im  Yedäntasära.] 

§  22.  Nachdem  Brahman  die  Elemente  geschaffen  hat^ni«  otsani- 
geht  er,  nach  den  Upanisliad's,  mittels  der  individuellen  Seele  (Sefl!«ii). 
in  dieselben  ein;  d,  h.  nach  unserm  Systeme:  die  wandernden 
Seelen,  welche  auch  nach  dem  Weltuntergange  in  Brahman 
potentiell  ({'akti-ätmanä)  fortbestanden,  erwachen  ans  diesem 
zum  Blendwerke  [der  empirischen  Bealität]  mitgehorigen 
grofsen  Tiefschlafe  (jiiäyämayt  mahäsushuptih,  p.  342,9)  und 
erhalten,  entspreciiend  ihren  Werken  im  vorhergehenden  Da- 
sein, einen  göttlichen,  menschlichen,  tierischen  oder  pflanz- 
lichen Leib.  Dies  geschieht  dadurch,  dafs  der  Same  der  Ele- 
mente, den  sie,  in  Form  des  feinen  Leibes,  bei  der  Seelen- 
wanderung mit  sich  föhren,  dnrcli  Ansetzung  gleichartiger 
Partikeln  aus  den  benachbarten  groben  Elementen  (S.  279) 
zum  groben  Leibe  erwächst,  indem  sich  gleichzeitig  die  psychi- 
schen Organe  (mvkkya  präna,  manm^  indrit/a's),  die  während 
der  Wanderung  zusammengeballt  (sampindita)  waren,  entfal- 
ten. (Was  dabei  aus  den  Organen  der  Pflanzenseelen  wird, 
bleibt  unerörtert;  man  darf  annehmen,  dafs  sie  zusammen- 
geballt bleiben.)  Der  Leib  ist  nämarüpakrita-kärya-karana- 
saughata,  „der  aus  Namen  und  Gestalten*  [d.  h.  aus  den  Ele- 
menten] gebildete  Komplex  von  Werkzeugen  des  Wirkens" 
(p.  473,17.  455,4.  686,5),  die  Seele  der  Herr  (svamin)  dieses 
Komplexes.  Das  Wachstum  des  Ijeibes  geschieht  aus  den 
Elementen,  wobei  an  denselben  Gröbstes,  Mittleres  und  Fein- 
stes unterschieden  werden,  und  dem  entsprechend  aus  der 
Erde:  Faeces,  Fleisch,  Manas,  aus  dem  Wasser:  Urin,  Blut, 
Präna,  aus  dem  Feuer:  Knochen,  Mark,  Rede  entstehen;  — 
da  anderseits  nach  dem  Systeme  die  Seele  ihre  psychischen 
Organe,  und  unter  ihnen  Manas,  Präna  und  Rede,  schon  mit 

*  Nach  Chänd.  6,3,3  geht  Brahman  mittels  des  Jiva  ätman  in  die 
Elemente  ein  und  breitet  Bich  dadurch  ans  zu  Namea  und  Gestalten; 
Qankara  hingegen  redet  p.  507,1  von  einem  nämarüpa-mäyä-äve^a,  einem 
Eingehen  in  das  Tragbild  der  Namen  und  Gestalten,  und  in  diesem  Sinne 
murs  man  wohl  auch  die  obige  Formel  übersetzen,  in  welcher  p.  787,13 
der  Ausdruck  kärya-karana-aanghäta  durch  ddia  ersetzt  wird. 
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sich  fülirt,  so  raufa  man  hier  entweder  einen  Widerspruch 
konstatieren,  oder  annehmen,  dafs  die  wachsenden  Manas, 
Präna,  Rede  zu  den  gleichnamigen,  von  Haus  aus  eigenen 
Organen  sich  so  verhalten,  wie  der  grobe  Leib  zu  dem  feinen. 
Die  Aufnahme  dieser  Stoffe  aus  der  Nahrung  wird  dadurch 
uiöglich,  dals  (nach  §  21)  jeder  Körper  der  Natur  sämtliche 
Urelemente  enthält.  —  Nach  der  Entstehung  zerfallen  die 
OrganiBmen  in  Keimgeborene  (Pflanzen),  Schweifsgeborene 
(Ungeziefer),  Eigeborene  und  Leb end geborene ;  die  Zeugung 
besteht  darin,  dals  die  Seele  des  Kindes,  welche,  durch  die 
Nahrung  in  den  Vater  eingegangen,  bei  diesem  nur  als  Gast 
wohnte,  mittels  des  Samens  in  den  Mutterleib  übertritt  und 
aus  dem  Blute  desselben  den  feinen  Leih  zum  groben  fort- 
entwickelt. Der  Tod  ist  die  Trennung  der  Seele  (nebst  ihren 
Oi^anen  und  dem  feinen  Leibe)  vom  Körper;  wird  der  Or- 
ganismus zerstört,  so  wandert  die  Seele  aus.  Die  Dauer  des 
Lebens  ist  nicht  zufällig,  sondern  genau  durch  das  Quantum 
der  abzuhülsenden  Werke  prädestiniert,  wie  die  Beschaöenlieit 
des  Lebens  durch  deren  Qualität.  Doch  ist  dann  wieder  auch 
von  Werken  die  Rede,  die  nicht  auf  einmal,  sondern  nur  durch 
wiederholte  Geburten  abgetragen  werden  können;  nur  aus 
solchen  läfst  es  sich  z.  B.  erklären,  dafs  die  Seeleu  Wanderung 
bei'  einem  Eingang  in  einen  Pflanzenleib  nicht  zum  Stillstande 
kommt.  Da  auch  jede  Pflanze  eine  verkörperte  Seele  ist,  jede 
Verkörperung  aber  nur  dem  Zwecke  der  Abbüfsung  dient,  so 
verfährt  das  System  ganz  konsequent,  wenn  es  (p.772,4.  774,5) 
auch  den  Pflanzen  Empfindung  zuschreibt.  —  Während  die 
Lebensdauer  der  Pflanzen-,  Tier-  und  Menschen -Seelen  kurz 
bemessen  ist,  so  sind  diejenigen  Seelen,  welche,  zufolge  hervor- 
ragender Leistungen  in  dem  vorigen  Dasein,  als  Götter  ge- 
boren werden,  unsterblich,  d.  h.  his  zum  nächsten  Welt- 
untergänge dauernd;  dann  verfallen  auch  sie  wieder  dem 
Samsära,  und  der  Posten  des  Indra  u.  s.  w.  kann  das  nächste 
Mal  -durch  eine  andere  Seele  besetzt  werden  (S.  73). 

Ksino  Welt       §  23.     Wie  alle  Thongefäfse  in  Wahrheit  nur  Thon  sind, 

phjii.ohein  wie  die  Umwandlung  des  Thones  zu  den  Gefäfsen  „nur  auf 

punkte.     Woi-ten    beruhend,    ein    blofser   Name"    ist   (väcärambhanam 
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vikdro,  namadkeyam,  Chänd.  6,1,4,  vgl.  das  Pannen ideieche: 
TW  rtavr'  ovoji'  ^ffrfv,  oooa  ßporoi  xaTföSvro,  jrsTcoÄÖTec  efvat 
ÄX7)3^),  80  ist  micli  diese  ganze  Welt  in  Wahrheit  nur  Brah- 
ma« und  hat  über  Brahman  hinaus  (brahma-vyatirekena)  kein 
Sein;  ein  von  Brahman  Verschiedenes  giebt  es  nicht  (na  iha 
ndnä  asti  kincana,  Brih.  4,4, 19).  Aber  unser  System  geht  hier 
weiter  als  der  Veda.  Die  ganee  Ausbreitung  der  Namen  und 
Gestalten  (nämarüpa-prapanca),  die  gesamte  Vielheit  der  Er- 
scheinungen (rüpa-bheda)  ist,  wenn  wir  sie  vom  Standpunkte 
der  höchsten  Realität  (paramärtha-avasthä)  aus  betrachten, 
erzeugt,  aufgestellt,  [der  Seele]  aufgebürdet  durch  das  Nicht- 
wissen (avidyä-kalpita,  avidyä-pratyupattJinpita^  avidyd-adhyA- 
roptta),  klafft  heraus  aus  der  falschen  Krkeinitnis  (mitfiyäjüdna- 
vijrimbhita) ,  ist  ein  blofser  Wahn  (abhimäna),  welcher  durch 
die  richtige  Erkenntnis,  das  Samyagdar^anam,  widerlegt  wird, 
—  ganz  ebenso  wie  der  Wahn,  dafs  eine  Schlange  sei,  wo  nur 
ein  Sti'ick,  ein  Mensch,  wo  nur  ein  Baumstamm,  eim^  Wasser- 
fläche, wo  nur  eine  Wüstenspiegelung  ist,  durch  die  nähere 
Betntchtuug  widerlegt  wird  und  verschwindet.  Die  ganze 
Welt  ist  nur  ein  Blendwerk  (mdyd),  welclies  Brahman  als 
Zauberer  (mäyävin)  aus  sich  heraussetzt  (prasärayaü),  und  von 
dem  er,  wie  dieser  von  dem  durch  ihn  geschaffenen  Zauber, 
nicht  boriihrt  wird;  oder,  mit  anderer  Wendung  des  Bildes, 
Brahman  wird  durch  das  Nichtwissen,  sowie  der  Zauberer 
durch  das  Blendwerk,  als  nicht  einheitlich  erscheinen  gemacht 
(vibkävyate);  er  ist  die  Ursache  des  Bestehens  (sthiti-kdranam) 
der  Welt,  wie  der  Zauberer  des  aus  ihm  herausgesetzten  Zau- 
bers, und  Ursache  der  Zinückziehnng  der  Welt  in  sein  eigenes 
Selbst  (eva-ätmani  eva  upasamkdra-käranam)^  ähnlich  wie  die 
Erde  die  Wesen  in  sich  zurückzieht ;  das  Vielheitstreiben 
(bheda-vyavahära)  während  des  Bestehens  der  Welt  und  die 
Vielheitskraft  (bheda-fokti)  vor  und  nach  ihrem  Bestehen  be- 
ruhen beide  auf  dem  Nichtwissen  oder  der  falschen  Erkennt- 
nis. An  diesem  Bcgrifi'e  der  avidyä,  des  mithyäjndnam,  prallt 
nun  jede  weitere  Untersiichung  ab ;  woher  dieses  Nichtwissen, 
welches  uns  allen  augeboren  wird,  entspringt,  erfahren  wir 
nicht;  am  tiefsten  führt  noch  das  mehrfach  gebrauchte  Bild 
von  dem  Augenkranken,  der  zwei  Monde  sieht,  wo  in  Wahr- 


by  Google 


502  AiihanB. 

heit  nur  einer  ist.*  Übrigens  ist  das  Nicbtsein  der  Welt  nur 
ein  relatives:  die  Vielheit  der  Erscheinungen,  die  Nauken  und 
Gestalten,  die  Miiyä  sind  tattva-anyatväbhi/um  aiiirvacanii/a, 
d.  b.  „man  kann  nicht  sagen,  dals  sie  Brahman  (tat)  aind^ 
und  auch  nicht,  dafs  sie  von  ihm  verschieden  sind".  Sie  sind, 
wie  die  Gestalten  des  Traumes,  wahr  (salya),  so  lange  der 
Traum  dauert,  und  sind  es  nicht  inelir,  nachdem  das  Erwachen 
(prahodha)  eingetreten  ist.  —  Diesen  Idealismus,  den  wir  in 
den  Upanishad's  ei-st  aufdämmern  sehen,  sucht  der  Vediintu 
mit  der  vedischen  Schopfungslehre  dadurch  in  Einklang  zu 
bringen,  dafs  er  behauptet,  jene  Schöpfung  bedeute  nur  die 
Identitüt  (ananyatvam,  tMätmyam)  der  Welt  mit  Brahman; 
die  Welt  sei  die  Wirkung,  Braliman  die  Ursache,  Wirkung 
und  Ursache  aber  seien  identisch,  ein  Satz,  zu  dessen  Beweis 
als  Hauptargument  das  Beharren  der  Substanz  beim  Wechsel 
der  Zustände  dient. 

4.    Psychologie. 

Aoiiinige  §  24.  Während  wir  alles  um  uns  her  ausgebreitete  Sein, 
seoiB.  alle  Namen  imd  Gestalten,  aus  denen  die  Welt  besteht,  als 
eine  auf  dem  Nichtwissen  beruhende  Täuschtmg,  eine  blofse, 
dem  Traume  vergleichbare,  Illusion  erkennen,  so  giebt  es  einen 
Punkt  im  Universum,  auf  welchen  diese  Bestimmungen  keine 
Anwendung  änden:  dieser  Punkt  ist  unsere  Seele,  d.h.  unser 
eigenes  Selbst  (ätman).  Dieses  Selbst  läfst  sicli  nicht  bewei- 
sen, weil  es  die  tragende  Basis  jedes  Beweises  ist,  aber  auch 
nicht  leugnen,  weil  jeder,  indem  er  es  leugnet,  dasselbe  vor- 
aussetzt (S.  137).  Welcher  Natur  ist  nun  diese  alleinige 
Grundlage  aller  Gewifsheit,  die  Seele  oder  das  innere  Selbst? 


*  An  eine  ins  Unendliche  zurückgehende  Verschuldung  ist  dabei  uicht 
zu  denken;  vgl.  das  S.  326  Gesagte  und  als  Bestätigung  desselben  die 
^richtige  Stelle  p.  85,4:  tat-krita-Ahafma-adliarma-nimütam  sagarirtanam, 
iti    eet?    nal    garira-sambandhasya    asiddhatväd  dharma- adharmayor 

ätma-kfitatva-asiädheh;  garira-sambandhasya  dharma-adhannayos  tat- 
hfitatvasya  ea  ilara-ifara-ägrayatva-pTasangdd  aiidha-paramparä  eva 
eshä  an&düva-halpanä  hTiyä-samavaya-abhäväc  ca  ätmatiah  kartritva- 
anfppatteh  (übersetzt  S.  4Ö4). 
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Wie  verhält  sie  sich  zu   dem  alles  Sein  in  sich  begreifenden 
Brahman  ? 

§  25.  Die  Seele  kann  1)  nicht  von  Brahman  verschieden  Heoiiuit 
sein,  weil  es  kein  Seiendes  nnfser  Brahman  giebt;  sie  ist  mitBrin- 
"2)  aber  aiicii  nicht  als  eine  Umwandlung  des  Brahman  anzu- 
sehen, weil  das  Brahman  im  veränderlich  ist;  und  ebenso  wenig 
ist  sie  endlich  3)  ein  Teil  des  Brahman,  da  dasselbe  keine 
Teile  besitzt.  —  Somit  bleibt  übrig,  dafs  die  Seele  mit  Brah- 
man identisch  ist,  dafs  jeder  von  uns  das  ganze  unteilbare, 
unwandelbare,  alles  Sein  befassende  Brahman  selbst  ist. 

§  26.    Hieraus  folgt,  dafs  alles,  was  über  das  unterschied-   Die  seei« 
lose  Brahman  festgesetzt  wurde,  auch  von  der  Seele  gilt:  wie  phyiiaoiiam 
dieses  ist  sie  ihrer  Natur  nach   reine  Geistigkeit  (caitanyam)^    punntB. 
und  wie  diesem  kommen  ihr  alle  jene  negativen  Bestimmungen 
zu,  deren  Zweck  es  ist,  von  Brahman  alle  Vorstellungen,  durch 
die  sein  Wesen  begrenzt  erscheinen  könnte,  .abzuwehren.    So- 
nach   ist    die   Seele    ebenso    wie   Brahman    1)  allgegenwärtig 
(mhhu,   sarvagata)    oder,    wie    wir    sagen    wurden,    raumlos, 
2)  allwissend   imd    allmächtig,    B)  weder   handelnd   (kartar) 
noch  geniefsend  (beziehungsweise  leidend,  hhohtar). 

§  27.     Jjiegt  in  diesen  Bestimmungen  die  widire  Natur  der   di«  se«ie 
Seele,  so  folgt,  dafs  alles,  was  denselben  widerspricht,  ihr  nur  ""m™™ 
durch  die  Ävidyä  „beigelegt"  wii"d.     Auf  diesen  Beilegungen    punkid, 
oder  t^ädÄi's,  welclie  nur  in  der  falschen  Erkenntnis  ihren 
Grund  haben,  und  zu  denen,  wie  wir  sahen,  alles  die  körper- 
liche Existenz  Bedingende  gehört,   beruht  es,  dafs   die  Seele 
im    Samsarastandö    1)   nicht   all  durch  dringend    und   allgegen- 
wärtig ist,  sondern  in  dci'  busthi-ankten  GrÖfse  des  Manaa  im 
Herzen  wohnt,  2)  auch  nicht  allwissend  und  allmächtig,  indem 
ihre  natürliche  Allwissenheit  und  Allmacht  durch  die  UpädkVs 
ebenso  latent  werden,  wie  Ijiclit  luid  flitze  des  Feuers  durch 
das  Holz,  in  welchem  es  verborgen  schlummert;    3)  endlich 
wird  die  Seele  durch  ihre  Verbindung  mit  den   üpadhVs  zu 
einer  handelnden  und  gcnicCsendcn  (kaiiar  imd  bkoktar),  und 
durch  diese  letztern  Eigenschaften  ist  ihre  Verstrickung  in  den 
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Sameära  bedingt;  denn  die  Werke  des  einen  Lebens  i 
durch  Geniefseu  und  Wirken  im  nächstfolgenden  Dasein  ver- 
golten werden;  das  einen  Teil  der  Vergeltung  bildende  Wir- 
ken aber  erfordert  wiederum  seine  Vergeltung,  und  so  ins 
Unendliche  fort. 

§  28.  Dieser  nnfong-  und  endlose  Sainsära  beruht  nur 
darauf,  dafs  der  Seele  ihre  wahre  Natur  durch  die  von  der 
Avidt/d  aufgestellten  UpädhVs  verborgen  ist.  Diese,  das  Brah- 
mao  zur  individuellen,  thatigeu  und  geniefsenden  Seele  machen- 
den ü'padhi's  sind  nun,  Bufser  allen  Dingen  und  Verhältnissen 
der  Anfsenwelt  und  dem  zu  ihnen  gehörigen,  mit  dem  Tode 
in  die  Elemente  zurückkehrenden  „groben  Leibe",  folgende: 
1)  das  Manas  und  die  Indriya's;  2)  der  Mukhya  Pro««;  3}  das 
Sukahmam  ^artram;  zu  diesem  unwandelbaren  psychischen 
Apparate,  mit  welchem  die  Seele  von  Ewigkeit  her  und  bis 
zur  Erlösung  bekleidet  bleibt,  gesellt  'sich  4)  ein  wandelbares 
Element,  welches  wir  die  moralische  Bestimmtheit  nen- 
nen wollen.  Wir  haben  diese  Updähfe  jetzt  im  einzelnen  zu 
betrachten. 

.d  §  29.  Während  der  grobe  Leib  (deha,  kärya-karanasan- 
ghata)  und  seine  Organe  (karanam),  wie  Auge,  Ohr,  Hände, 
Füfse  u.  8.  w.,  im  Tode  vergehen,  so  bleiben  die  als  für  sich 
bestehende  Wesenheiten  aufgefafsten  Funktionen  (vritti)  die- 
ser Organe  durch  alle  Zeit  mit  der  Seele  verbunden.     Dieses 

,  sind  die  IndriycCs  (die  Kräftigen),  welche  die  Seele  wie  Fühl- 
hörner beim  Leben  aus  sich  herausstreckt  und  beim  Tode  in 
eich  zurückzieht.  Auf  ihnen  beruhen  die  beiden  Seiten  des 
bewufsten  Lebens,  nämlich  einerseits  das  Erkennen,  anderseits 
das  Handeln.  Dem  entsprechend  hat  die  Seele  fünf  Er- 
kenntnisvermögen (jAdna-indriya's):  Gesicht,  Gehör,  Ge- 
ruch, Geschmack  '  und  Gefühl,  und  fünf  ThatvermÖgen 
(harma-indriya^%):  Greifen,  Gehen,  Keden,  Zeugen,  Entleeren. 
Diese  zehn  Indrtyd's,  welche  man  gewöhnlich  durch  die  Namen 
der  entsprechenden  Organe  des  groben  Leibes  bezeichnet,  wer- 
den regiert  von  einem  Centralorgan,  dem  Manae,  welches  einer- 
seits  die    von   den   Erkenntnisvermögen    gelieferten  Data   zu 
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Vorstellungen  verarbeitet  (manasd  Jii  eva  paf^ati,  manasä  fj-t- 
noH,  Brili.  1,5,3),  anderseits  die  Ausführung  der  Willensakto 
durch  die  Thatvermögeu  veranlafst,  snmit  sowohl  das  bezeich- 
net, was  wir  den  Verstand,  als  auch  das,  was  wir  den  be- 
wufsten  Willen  nennen.  Wahrend  die  Indnya's  den  gan- 
zen Leib  durchziehen,  wohnt  das  Manas  „einer  Ahle  Spitze 
grofs"  iin  Herzen,  und  in  dem  Manas,  seinen  ganzen  Umfang 
ausfiillend,  in  innigster,  nur  durch  die  Erlösung  trennbarer 
Verbindung,  die  Seele,  welche  nur  durch  die  Organe,  an  die 
sie  durch  das  Nichtwissen  gekettet  ist,  Thäter  und  Geniefser 
wird,  selbst  aber  dem  ganzen  Treiben  der  Organe  als  blofse 
Apperception  (upalabdhi),  als  passiver  Zuschauer  (s&kshin) 
gegenübersteht,  so  dafs  sie,  trotz  ihrer  Versenkung  in  das 
Welttreiben,  ihrem  eigentlichen  Wesen  nach  von  demselben 
unberührt  (asanga,  ananvägata)  bleibt. 

§  30.  Weniger  innig  als  mit  Manas  und  Indriya's  erscheint  wuMj- 
die  Seele  mit  dem  Mukkya  Pr&na  verknüpft,  ein  Ausdruck, 
der  in  den  Upanishad's  noch  den  „Odem  im  Munde"  bezeich- 
net, im  Systeme  hingegen  zu  der  Bedeutung  „Hauptlebens- 
odem"  gelangt  ist.  Wie  Manas  und  Indriya'a  die  zu  beson- 
dern Wesenheiten  hypostasierten  Punktionen  des  Erkennens 
und  Handelns,  so  ist  der  Mukhya  Pr&na,  von  dem  sie  alle  ab- 
hängig sind,  eine  Hypostase  des  empirischen  Lebens  selbst, 
welches  durch  ihn  in  seinen  fünf  Verzweigungen,  Präna, 
Apäna,  Vyäna,  Samdna,  Udäna,  bedingt  ist.  Unter  diesen  ver- 
sieht der  JVäna  das  Ausatmen,  der  Apäna  das  Einatmen; 
Vyäna  ist  dasjenige,  welches  das  Leben  unterhält,  wenn  der 
Atem  momentan  stockt;  Samäna  ist  das  Princip  der  Ver- 
dauung; und  wie  diese  vier  den  Bestand,  so  bewirkt  ödana 
den  Abschlufs  des  Lebens,  indem  er  die  Seele  beim  Tode  auf 
einer  der  101  Hauptadem  aus  dem  Lethe  hinausführt.  Hier- 
bei ziehen  Manas,  Indriya's  und  Mukhya  Präi^a  mit  der  Seele 
aus:  wie  sie  während  des  Lebens  die  Kräfte  sind,  welche  die 
Körperorgane  regieren,  so  sind  sie  nach  dem  Tode  des  Leibes 
der  Samen,  aus  welchem  bei  jeder  neuen  Geburt  die  körper- 
lichen Organe  neu  erwachsen. 
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<  §  31.  Wie  in  den  Indriya'»  den  Samen  der  KÖrperorgane, 
so  führt  die  Seele  den  Samen  des  Körpers  selbst  mit  sich  in 
Gestillt  des  „feinen  Tjeibea",  sukshmam  Qartram,  oder,  wie  er 
von  ^aiikara  melirfach  umschrieben  wird,  deka-vtjäni  bhuta- 
mkshmani^  d.  h.  „die  den  Samen  des  Leibes  bildenden  Fein- 
teile der  Elemente"  [und  zwar,  nach  (^nkara,  wie  sicli  aus 
p.  743,4  erweisen  lafst,  der  schon  gemischten  Elemente;  vgl. 
hingegen  Vedäntasära  §  77].  Wie  sich  diese  Feinteile  der 
Elemente  zu  den  groben  Elementen  verhalten,  wird  nicht  näher 
bestimmt.  Der  aus  ihnen  gebildete  feine  Leib  besitzt  Materia- 
lität (tanutvam),  jedoch  Durchsichtigkeit  {avacchatvam);  daher 
er  beim  Auszuge  der  Seele  nicht  gesehen  wird.  Auf  ihm  be- 
ruht die  animalische  Wärme;  das  Erkalten  des  Leichnams 
rührt  davon  her,  dal«  der  feine  Leib  ihn  verlassen  hat,  um 
mit  den  übrigen  Organen   die  Seele  auf  ihrer  Wanderung  zu 


§  32.  Zu  diesem  psychischen  Organismus  (manas^  indnT/a\ 
I.  mukhya  prdna,  sükshviarn  gariram)^  welcher  der  Seele  durch 
alle  Zeiten  in  Leben  und  Tod  anhaftet  und  als  völlig  un- 
veränderlich erscheint,  gesellt  eich  weiter  als  Begleiter  der 
Wanderung  ein  veränderlicher  Upädhi;  es  ist  die  mora- 
lische Bestimmtheit,  bestehend  in  dem  durch  das  Leben 
angesammelten  Schatze  von  Werken  (kanna-d^at/a),  welchei- 
neben  dem  physischen  Substrate  (bfiüta-ufrai/a),  ä.  h.  dem 
feinen  Leibe,  als  ein  moralisches  Siibsirat  (karma-ä^raya)  mitr 
der  Seele  auszieht  und  die  Gestaltung  des  künftigen  Daseins 
nach  der  Seite  des  Geniel'sens  und  Leidens  wie  auch  des  Wir- 
kens mit  Notwendigkeit  bestimmt, 

e  §  33.  Es  giebt  vier  Zustande  der  wandernden  Seele:  das 
I.  Wachen,  das  Träumen,  der  Tiefachlaf  und  der  Tod.  Beim 
Wachen  durchwaltet  die  in  Verknüpfung  mit  dem  Monas  im 
Herzen  weilende  Seele  durch  Vermittlung  des  Manaa  und  der 
Jndri.ya's  erkennend  und  wirkend  den  ganzen  Jjeib.  Beim 
Traumschlafe  kommen  die  Indriya'ti  zur  Ituhe,  indes  das 
Manai  noch  thäiig  bleibt,  und  die  Seele,  von  dem  Manns  und 
den    in   dasselbe  eingegangenen  Indriya^n  umgeben,   auf  den 
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Adern  durch  den  Leib  zieht  und  dabei  die  aus  den  Eindrucken 
{odsand)  des  Wachens  gezimmerten  Träume  schaut.  Beim 
Tiefschlafe  lost  sich  die  Verbindung  der  Seele  mit  dem 
Monas;  das  Manas  und  die  Tndrii/a'ä  gehen,  zur  Ruhe  gekom- 
men, in  die  Adern  oder  das  Fertkardtum  und  dadurch  in  den 
Mukhya  Prana  ein,  dessen  Thätigkeit  auch  im  Tiefeclilafe  fort- 
dauert, indes  die  Seele,  vorübergehend  von  allen  diesen 
Upädhi's  befreit,  in  dem  Äther  des  Herzens  in  das  Bruhman 
eingeht;  da  sie  ohne  die  Upädhi's  Brahman  ist,  so  ist  dieser 
Eingang  in  das  Brahman  eben  nur  ein  anderer  Ausdruck  für 
die  völlige  Befreiung  von  den  Upädhi's.  Aus  dieser  vorüber- 
gehenden Identifikation  mit  Brahman  geht  die  Seele  beim  Er- 
wachen mit  allen  ihren  individuellen  Bestimmtheiten  als  die 
nändiche,  welche  sie  war,  wieder  hervor. 

5.   Seelen  Wanderung. 

§  34.  Beim  Sterben  gehen  zunächst  die  Indrii/ah  ein  in  Ammg  ai 
das  Monas,  dann  dieses  in  den  Mukhya  Prana,  dann  dieser  in  dam  Leib 
die  mit  der  moralischen  Bestimmtheit  behaftete  Seele,  dann 
diese  in  das  Sükshmam  QaAram.  Nachdem  diese  alle  im  Her- 
zen vereinigt  sind,  so  wird  die  Spitze  des  Herzens  leuchtend, 
um  den  Weg  zu  erhellen,  und  der  Üdäna  führt  die  Seele 
mitsamt  den  genannten  Upädhi's  aus  dem  Leibe  hinaus,  und 
zwar  den  die  (niedere)  Wissenschaft  Besitzenden  durch  die 
Kopfader  (mürdAanyd  nädt,  spater  euekumnä  genannt),  die 
Nichtwissenden  durch  die  100  übrigen  Hauptadem  des  Leibes. 
(Der  das  höhere  Wissen  Besitzende  zieht,  wie  wir  nachher 
sehen  werden,  überhaupt  nicht  aus.)  Von  diesem  Punkte  an 
scheiden  sich  die  Wege ;  der  Nichtwissende,  Werkthätige  geht 
■  den  Pitriyäna  oder  Väterweg,  der  das  niedere  Wissen  Be- 
sitzende den  Devayäna  oder  GÖtterweg;  der  weder  Wissende 
noch  Werkthätige,  d.  h.  der  BÖse,  bleibt  von  diesen  beiden 
Wegen  ausgeschlossen. 

§  35.  Der  Pitnyäna,  welcher  für  diejenigen  bestimmt  ist,  schioküi 
die  weder  das  höhere,  noch  das  niedere  Wissen  von  Brahman  'h"«?«" 
besitzen,  aber  gute  Werke  geübt  haben,  führt  die  Seele  zur 
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Vergeltung  derselben  empor  zum  Monde.  Die  Stationen  die- 
ses Weges  sind  folgende:  1)  der  Rjmch,  2)  die  Nacht,  3)  die 
Monntshälfte,  wo  der  Mond  abnimmt,  4)  die  .Tahreshalfte,  wo 
die  Tage  abnehmen,  5)  die  Väterwelt,  6)  der  Äther,  7)  der 
Mond.  In  dem  Licbtreiehe  des  Mondes  geniefsen  die  Seelen 
den  Umgang  der  Götter  als  Belohnung  für  ihre  Werke,  und 
zwar  so  lange,  bis  dieselben  verbraucht  sind.  Doch  wird  nur 
ein  Teil  der  Werke  durch  diesen  Genuls  auf  dem  Monde  ver- 
golten. Ein  anderer  Teil  bleibt  als  Kest  (anu^aya)  zurück  und 
findet  seine  Vergeltung  durch  die  folgende  Geburt.  Welche 
Werke  in  dem  einen  und  dem  andern  Falle  zu  verstehen  sind, 
bleibt  unaufgehellt.  Nachdem  die  auf  dem  Monde  zur  Ver- 
geltung kommenden  Werke  verbraucht  sind,  steigt  die  Seele 
wieder  herab;  als  Stationen  des  Rückweges  sind  zu  nennen: 
1)  der  Äther,  2)  der  Wind,  3)  der  Rauch,  4)  die  Wolke, 
5)  der  Regen,  6)  die  Pflanze,  7)  der  männliche  Same,  8)  der 
Mutterecbors.  Auf  allen  diesen  Stationen  weilt  die  Seele  nur 
als  Gast  und  ist  von  den  Elementen  und  Seelen,  durch  welche 
sie  durchgeht,  zu  unterscheiden.  Nachdem  sie  schliefslich  in 
den  ihren  Werken  entsprechenden  Mutterschofs  gelangt  ist, 
so  tritt  sie  aus  demselben  zu  einem  abermaligen  Erdenleben 
neu  hervor. 

Schicks«!  §  36.  Die  Bösen,  welche  weder  Wissen  noch  Werke  be- 
((IIbHöiib  sitzen,  steigen  nicht  zum  Monde  empor;  ihr  Schicksal  wird 
driite  ori).  nicht  klar  entwickelt,  indem  ^ankara  einerseits  anf  eine  Be- 
strafung in  den  sieben  Höllen  des  Yania^  anderseits  auf  den 
„dritten  Oi't"  verweist,  in  weichem  sie  als  niedere  Tiere 
wiedergeboren  werden,  ohne  dafs  der  Zusammenhang  zwischen 
beidem  deutlich  würde.  Obgleich  sie  vom  Leben  auf  dem 
Monde  ausgeschlossen  bleiben,  so  werden  doch  wiederum  uueli  ■ 
unter  denen,  welche  vom  Monde  zurückkehren,  solche  von 
gutem  Wandel,  welche  in  einer  der  drei  höhern  Kasten 
wiedergeboren  werden,  und  solche  von  bösem  Wandel  unter- 
schieden, welche  in  Caiidälaleiber  und  Tierleiber  eingehen. 
Eine  Vereinigung  dieser  Vorstellungen  zu  einem  zusammen- 
hängenden Ganzen,  wie  sie  durch  Unterscheidung  verschie- 
dener Stufen  des  zu  sühnenden  guten  und  bösen  Werkes  leicht 
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herzustellen  gewesen  wäre,  liegt  in  dem  Werke,  aus  welchem 
wir  schöpfen,  nicht  vor. 

§  37,  Von  den  Werkfrommen  (§  35),  die  dem  altvedischen  schickisi 
Opferkulte  huldigen,  sind  zu  unterscheiden  diejenigen,  welche  m«ii  v«r. 
der  Bi'ahmanlehre  anhängen,  jedoch  zur-  universellen  Erkennt-  Btibmin 
ais  der  Identitätslehre  sich  nicht  zu  erheben  vermögen  und 
demnach  das  Brahman  nicht  als  Seele  in  sich,  sondern  als 
Gott  sich  gegenüber  wissen  und  dem  entsprechend  ver- 
ehren. Diese  Besitzer  des  niedern  Wissens  (aparä  mdyd), 
d,  h.  die  Verehrer  des  niedern,  attributhaften  (aparam,  sagu- 
nam)  Brahman,  gehen  alle  (mit  Ausnahme  derer,  welche  Brah- 
man unter  einem  Symbol,  pratikam,  verehrt  haben)  nach  dem 
Tode  auf  dem  Devatjäna  in  das  niedere  Braliman  ein.  Die 
Stationen  dieses  Weges  werden  in  den  verschiedenen  Berich- 
ten verschieden  angegeben,  welche  Qankara  zu  einem  Ganzen 
verwebt.  Nach  Chänd.  [Btih.,  Kaush.]  werden  von  der  Seele 
des  (niedrig)  Wissenden,  nachdem  sie  durch  die  Kopfader  aus 
dem  Leibe  herausgetreten  ist,  folgende  Regionen  durchmessen : 
1)  die  Flamme  [=  Agnüoka\,  2)  der  Tag,  3)  die  Monatsbälfte, 
wo  der  Mond  zunimmt,  4)  die  Jahreshälfte,  wo  die  Tage  zu- 
nehmen, 5)  das  Jahr,  [6)  Devaloka,  7)  Väyuloka.^  8)  die  Sonne, 
9)  der  Mond,  10)  der  Blitz.  Diese  Stationen  sind  weder  als 
Wegezeichen,  noch  als  Genufsstätten  für  die  Seele  anzusehen, 
sondern  als  Führer,  deren  sie  bedarf,  weil  sie  sich  ihi-er  eige- 
nen Organe,  da  dieselben  zusammengerollt  sind,  nicht  bedienen 
kann.  Während  also  unter  den  bisher  Aufgezählten  menschen- 
ähnliche, göttliche  Führer  der  Seele  zu  verstehen  sind,  so  wiid 
weiter,  nach  ihrem  Eingange  in  den  Blitz,  die  Seele  von  einem 
„Mann,  der  nicht  ist  wie  ein  Mensch"  (purusho  ^munavahX 
in  Empfang  genommen  und  [durch  11)  Vanmaloka,  12)  Indra- 
ioku^  13)  l'rajapatiloka\  in  das  Brahman  hineingeleitet.  Jedoch 
ist  unter  Brahnmn  hier  das  niedere,  attributhafte  Brahman  zu 
verstehen,  welches  selbst  entstanden  (kdryam)  und  daher  beim 
Weltuntergänge  vergänglich  ist.  In  der  Welt  dieses  Brahman 
geniel'sen  die  Seelen  das  ai^varyam,  die  Herrlichkeit,  welche 
in  einer  gottähnlichen,  doch  in  gewissen  Schranken  gehaltenen 
Allmacht  besteht  und  die  Erfüllung    aller  Wünsche    in   sich 


by  Google 


510  Anhmng. 

begreift.  Als  Organ  des  GeDiefeeiis  dient  ihneu  das  Manag; 
ob  sie  sich  auch  der  (gleichfalls  mitgebrachten)  Indriya^a  da- 
bei bedienen,  ist  zweifelhat).  Zu  ihren  MachtvoUkomuieDbeiten 
gehört  auch  die  Fähigkeit,  mehrere  Leiber  zugleich  zu  be- 
leben, in  welche  sie  sich,  mittels  Teilung  ihrer  Upädhi's,  zer- 
teilen. —  Obgleich  dieses  aifvari/am  der  auf  dem  Devaydna 
in  das  niedere  Brahman  Eingegangenen  endlich  ist  und  nur 
bis  zum  Wettuntergange  besteht,  so  sagt  doch  die  Schrift  von 
ihnen:  „für  Solche  ist  keine  Wiederkehr".  Man  mufa  daher 
annehmen,  dafs  ihnen  in  der  Brahmanwelt  das  höhere  Wissen 
des  Samyagdar^tmant  mitgeteilt  wird,  worauf  sie  beim  Welt- 
ende, wo  auch  das  niedere  Brahman  vergeht,  mit  demselben 
in  „das  ewige,  vollendete  iWruänam"  eingehen.  Dieser  Ein- 
gang heifst  Kramamukti,  „die  Gangerlösung",  weil  sie  durch 
ein  Hingehen  bedingt,  oder  „die  Stufenerlösung",  weil  sie 
durch  die  Zwischenstufe  der  himmlischen  Herrlichkeit  ver- 
mittelt wird.  Uir  entgegen  steht  'die  unmittelbare  Erlösung 
des  Wissenden,  welche  schon  hier  auf  Erden  erreicht  wird, 
nnd  die  wir  nun  noch  zu  betrachten  haben. 

(i.  Die  Erlösung. 

r  §  38.  Die  Frj^e  nach  der  Möglichkeit  einer  Erlösung  von 
■  der  individuellen  Existenz,  welclie  den  Ang^ilpunkt  des  Ve- 
dänta  wie  anderer  indischer  Systeme  bildet,  setzt  voraus  die 
pessimistische  Ansciiauung,  dai's  alles  individuelle  Dasein  ein 
Leiden  sei.  Diese  Ansicht  wird  denn  auch  sowohl  im  Veda 
(Bj-ih.  3,4,2:  ato  'nyad  ärtam,  „was  von  ihm  verschieden, 
das  ist  leidvoll",  Brih.  4,4,11  ananda  näma  te  lokäh^  „ja, 
freudelos  sind  diese  Welten",  S.209,  vgl.  Kiith.1,3.  IfäS) 
als  auch  im  Systeme  (S.  342.  467,  vgl.  p,  1139,12)  gelegentlich 
ausgesprochen;  doch  findet  sie  sich  keineswegs  in  dem  Mafse 
betont,  wie  man  erwarten  sollte.  —  Wie  ist  nun  von  der 
Bindung  (bandka)  der  Existenz  eine  Erlösung  (moksha)  mög- 
lich? —  Nicht  durch  Werke:  denn  diese,  die  guten  wie  die 
bÖseu,  fordern  ihre  Vergeltung,  bedingen  somit  ein  neues 
Dasein  und  sind  die  Ursache  der  Fortsetzung  des  Samaära; 
aber  auch  nicht  durch  (moralische)  Läuterung  (naimk&ra),  denn 
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eine  solche  kann  nur  bei  einem  der  Veränderung  Täliigeu 
Gegenstände  statthaben,  der  Ätman  aber,  die  Seele,  um  deren 
Erlösung  es  sich  handelt,  ist  unveränderlich.  DaJier  kann  die 
Erlösung  nicht  in  irgend  einem  Werden  zu  etwas  oder  Betrei- 
ben von  etwas  bestehen,  sondern  nur  in  der  Erkenntnis  eines 
scJion  Vorhandenen,  aber  durch  das  Nichtwissen  Verborgenen; 
„aus  der  Erkenntnis  die  Erlösung"  (jndnän  mokshah). 
Nachdem  das  Brahmansein  der  Seele  erkannt  ist,  so  tritt  so- 
fort mit  dieser  Erkenntnis  die  Erlösung  ein  (es  heifst  „das 
bist  du",  nicht  „das  wirst  du  sein",  p,  917,7);  die  Erkeuntuis 
der  Identität  mit  Bralimau  und  das  Werden  zur  Seele  des 
Weltalls  erfolgen  gleichzeitig  (p.  66,7). 

§  39.  Der  Ätman,  in  dessen  Erkenntnis  die  Erlösung  be-  Die  i 
steht,  ist  nichts  anderes  als  das  Subjekt  des  Erkennens  iuwirktdi 
uns.  Aus  diesem  Grunde  ist  er  auf  natürliche  Weise  nicht  »on« 
erkennbar:  „nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens" 
u.  8.  w.  (Bj-ih.  3,4,2);  man  kann  ihn  nicht,  wie  ein  Objekt, 
aufsuchen  und  betrachten;  seine  Erkenntnis  liifst  sich  nicht 
willkiirlich  bewirken,  und  auch  die  Schriftforschung  bringt 
dieselbe  nicht  ohne  weiteres  hervor,  sondern  dient  nur  dazu, 
die  Hemmnisse  dieser  Erkenntnis  zu  beseitigen.  Ob  der 
Ätman  erkannt  werde,  das  hängt,  wie  die  Erkenntnis  jedes 
Objektes,  davon  ab,  ob  er  sich  uns  zeigt,  mithin  von  ihm 
selbst.  Daher  erscheint  in  der  niedern  Wissenschaft,  welche 
den  Ätman  als  persönlichen  Gott  sich  gegenüberstellt  und 
verehrt  (§  15),  das  Wissen  als  eine  Gnade  Gottes;  in  der 
höhern  Wissenschaft  läl'st  sich,  da  der  Ätman  in  Wahrheit 
kein  Objekt  ist,,  nach  einer  Ursache  seiner  Erkenntnis  niclit 
weiter  fragen. 

§  40.  Gleichwohl  kennt  die  religiöse  Praxis  gewisse  Mit-  Huiftm 
tel  (sädhanam),  durch  welche  die  Erkenntuis  des  Ätinaii  be-  keuntn 
fördert  wird.  So  werden  schon  von  dem  zur  Wissenschaft 
Berufenen  das  Vedastudium  und  die  vier  Erfordernisse 
verlaugt  (1.  Unterscheidung  der  ewigen  und  der  nichtewigen 
Substanz,  2.  Verzichtung  auf  Gennfs  des  Lohnes  hier  und  im 
Jenseits,  3.  die  Erlangung  der  sechs  Mittel:  Gemütsruhe,  Be- 
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zäbmung,  Entsagung,  geduldiges  Ertragen,  Sammlung,  Glaube, 
4.  das  Verlangen  nach  Erlösung).  —  Von  dieser  beim  Scbul- 
untetriciite  üblicben  Au^hlung  abgeseben  und  in  allgemeine- 
rem Sinne  dienen  als  Beförderungsmittel  des  Wissens  zwei: 
die  Werke  und  die  Meditation.  1)  Die  Werke  können 
zwar  das  Wissen  nicht  hervorbringen,  sind  aber  zur  Erlangung 
desselben  uiitbehülflich  (saka/cärin),  und  zwar  dadurch,  dafs 
sie  die  dem  Wissen  entgegenstehenden  Hemmnisse  zerstören; 
als  solche  Hemmnisse  gelten  die  Anfechtungen  (klega),  wie 
(leidenschaftliche)  Liebe,  Hafs  u.  s.  w.  (Die  Werke  haben 
somit  im  Heilsplane  nicht  eine  meritorische,  sondern  aske- 
tische Bedeutung;  vgl.  1082,12  nirahküandhin.')  Die  als 
Mittel  des  Wissens  dienenden  Werke  sind  teils  als  weitere 
(vahija),  teils  uls  engere  (pratyäsanna)  bei  demselben  mit- 
behülflich.  Als  weitere  Mittel  werden  atifgezählt:  „Veda- 
Studium,  Opfer,  Almoseu,  Büfsen,  Fasten"  (Brih.  4,4,22); 
diese  sind  nur  bis  zur  Erlangung  des  Wissens  zu  betreiben. 
Im  Gegensatze  zu  ihnen  dauern  die  engern  Mittel  auch 
nach  erlangtem  Wissen  noch  fort;  diese  sind:  „Gemütsruhe, 
Bezähmung,  Entsagung,  Geduld,  Sammlung^'  (Bjih.  4,4,23).  — 
2)  Neben  den  Werken  dient  als  Mittel  des  Wissens  die 
fromme  Meditation  (upäsanä).  Sie  besteht  in  der  andäch- 
tigen Betrachtung  der  Schriftworte,  z.  B.  der  Worte  tat  tvam 
asi,  und  ist,  dem  Dreschen  vergleichbar,  so  lange  zu  wieder- 
holen, bis  das  Wissen  als  Frucht  derselben  hervortritt,  was, 
je  nachdem  einer  mit  Beschränktheit  oder  Zweifel  behaftet 
ist,  längere  oder  kürzere  Zeit  erfordert.  Mit  der  Erlangung 
des  höhern  Wissens  fällt  die  Medittttion  weg,  da  sie  ihren 
Zweck  erreicht  hat.  (Die  zum  Werkdienst  gehörigen  Medi- 
tatioueu  hingegen,  wie  auch  die  in  der  uiedern  Wissenschaft 
i'iblichen,  sind  bis  zum  Tode  zu  betreiben,  indem  die  Ge- 
dauken  in  der  Sterbestunde  für  die  Gestaltung  des  Scliick- 
sals  im  Jenseits  von  Wichtigkeit  sind.)  Die  Körperhaltung 
ist  für  die  Meditation  im  Dienste  der  höhern  Wissenschaft 
gleichgültig.  (Ebenso  für  die  Meditation  als  Teil  des  Werk- 
dienstes; die  in  der  niedern  Wissenschaft  übliche  Meditation 
soll  nicht  stehend,  noch  liegend,  sondern  sitzend  betrieben 
werden.) 
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§  41.  Das  Wissen  besteht  in  der  unmittelbaren  Intuition  Dia  v«- 
(anub/tava)  der  Identität  der  Seele  mit  Brahman.  Wer  diese,  d«  waik». 
und  mit  ihr  die  Überzeugung  von  der  Nichtigkeit  der  viel- 
heitlichen Welt  und  der  Seelen  Wanderung  erlangt  hat,  de^en 
vergangene  Werke  werden  zu  nichte,  und  künftige  kleben  ihm 
nicht  mehr  an.  Diese  Vernichtung  bezieht  sich  ebenso  wohl 
auf  gute,  wie  auf  böse  Werke,  da  beide  ihre  Vergeltung  for- 
dern, mithin  über  den  Samsära  nicht  hinausführen.  Der  Wis- 
sende hingegen  ist  zu  der  Erkenntnis  gelangt:  „das  Brahman, 
„welches  der  von  mir  früher  füi'  walu"  gehaltenen  Natur- 
„  beschaffeuheit  des  Thäteraeins  und  Geniefserseins  entgegen- 
„gesetzt  ist  luid  seiner  Naturbescliaffenheit  uach  in  aller  Ver- 
„gangenheit,  Gegenwart  und  Zukunft  Nichtthäter  und  Nicht- 
„geniefser  ist,  dieses  Brahman  bin  ich,  und  durum  war 
„ich  weder  vordem  Thäter  und  Geniefser,  noch  bin  ich  es 
„jetzt,  noch  werde  ich  es  jemals  sein"  (p.  1078,4).  Mit  der 
Nichtigkeit  des  Thäterseins  igt  ancli  die  Nichtigkeit  des  als 
Frucht  desselben  bestehenden  eigenen  Leibes  erkatmt;  somit 
wird  der  W^issende  von  den  Schmerzen  seines  eigenen  Leibes 
80  wenig  berührt  wie  von  fremden  Schmerzen;  und  wer  noch 
den  Sclimerz  empfindet,  der  hat  eben  das  volle  Wissen  noch 
nicht  erreicht. 

§  42.  Wie  es  für  den  Wissenden  keine  Welt,  keinen  Aunitbnng 
Leib,  keine  Schmerzen  mehr,  so  giebt  es  für  ihn  atich  keine  pflichMn. 
Voi'schrift  des  Handelns  mehr.  Doch  wird  er  darum  nichts 
bosos  thun:  denn  dasjenige,  was  die  Voraussetzung  alles 
Thuns,  des  guten  wie  des  bösen,  bildet,  der  falsche  Wahn 
ist  in  ihm  zu  nichte  geworden.  Ob  er  im  i'ibrigen  noch 
Werke  thut,  ist  gleichgültig;  mag  er  sie  thnn  oder  nicht,  sie 
sind  nicht  seine  Werke  und  haft«n  ihm  nicht  mehr  an.  (So 
nahe  es  auch  gelegen  hätte,  ans  dem  beschriebenen  Zustande 
des  sich  als  die  Seele  des  Weltalls  Wissenden  ein  positives 
moralisches  Verhalten,  welches  sich  in  Werken  der  Gerechtig- 
keit und  Liebe  aufserte,  abzuleiten,  —  so  können  wir  docU 
eine  solche  Ableitung  zwar  in  der  Bhagavadgltä,  vgl.  S.  61, 
Anm.  36,  nicht  aber  bei  (^ankara  nachweisen.) 

DlDniir.  qn 
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witom  der  §  43.  Das  WiSBeD  verbrennt  den  S&men  der  Werke,  so 
)üiten"cH:hdal'B  SU  eioem  abermaligen  Geborenwerden  kein  Stoff  vor- 
banden ist.  Hingegeu  vermag  das  Wissen  nicht,  die  Werke 
zu  vernichten,  deren  Saat  sclion  aufgegangen  ist,  d.  h.  die- 
jenigen, aus  welchen  der  gegenwärtige  Lebenslauf  gezimmert 
ist.  Hierauf  beruht  es,  dafs  der  Leib,  auch  nachdem  die  Er- 
weckung (prabodha)  vollbracht  ist,  noch  eine  Weile  fort- 
besteht, ähnUch  wie  die  Töpferscheibe  noch  fortrollt,  auch 
nachdem  das  Gefäfs,  dem  sie  als  Unterlage  diente,  vollendet 
ist.  Doch  ist  dieses  Fortbestehen  ein  blofser  Schein,  den  der 
Wissende  nicht  heben,  der  ihn  aber  auch  nicht  weiter  tauschen 
kann;  so  sieht  der  Augenkranke  zwei  Moude,  aber  er  weifs, 
dai's  in  Wahrheit  nur  einer  vorhanden  ist. 

Anüoinog  §  44.  Nachdem  die  Werke,  deren  Frucht  noch  nicht  be- 
d«D  in  gönnen  hat,  durch  die  Erkenntnis  vernichtet,  diejenigen  aber, 
als  deren  Frucht  das  gegenwärtige  Dasein  besteht,  durch  den 
Ablauf  dieses  Daseins  zum  Austrage  gekommen  sind,  so  tritt 
mit  dem  Augenblicke  des  Todes  für  den  Wissenden  die  völ- 
lige und  ewige  Erlösung  ein;  „seine  Lebensgeister  ziehen  nicht 
aus,  gondern  Brahmau  ist  er,  und  in  Brahman  löst  er  sich  auf.^' 

„Wie  Ströme  rinnen  nod  im  Ocean, 
„Aufgebend  Hame  und  Gestalt,  Tersch winden, 
„So  geht,  erlöst  von  Hame  und  Gestalt, 
„Der  Weise  ein  zum  göttlich -höchsten  Geiste." 
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—,7^Bb  4,3,13 
-.9-Ba4,S,U»8) 
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1071,13  =  Cll  7.6,1 

-H  =  Mb  1,2,11 

-,6  =  Cli^7.1 

1073,3  =  BhG6,ll 

99i,s=ciia,23.a 

-,10  =  B.»,4,M 

I0S0,4=Bu  2.4,3 

— ,3of«dT«3,4«"") 

-J  =  Bn4.*.M 

lOIV  —  Ba  4,4,22 

-8  =  BB2  4i 

-113=?- 2,10 

-,4=J*b.  p.«S 

1020,1  =  Kily  »4,4,24 

10519-Ch4,'M 

1073,7  Bf  B.  4,1,1 

99a,s=cb8,a»,i 

-,S  =  Ba  4.1,22 

-.10  =  Cb  4,3,3 

1074.4  =Bb  4,4,3 

-"S-bb'*'*!«'' 

-,6  =  Blir.a,l 

-,12  =  Ch  3,18,1 

-,5^?'*») 

1021,S  =  Cli8A3 

-;i2=ch3;ie;j 

— ,T  cf  Bn  4,4,3 

->  =  ch5;ii,i 

1022;2  of  Tb  4,i^   ^^ 

1052,5  =  Chl,.5,l 

-,10r«(^  10,6,3,1 

-,9  =  Cb23S,2 

— ,5<irMbhl4,isT'iq. 

-,6=Cl.i:5U 

-.13  =  BbG  8.6 

»M,l=ChS,23,l 

1053,1  =  Ch«A' 

1075.1  =  Bha  6,10 

-,«=Chvo.i 

I023,3  =  M.BuS,M 

10,H,tO=Ch  6,8,7 

-,1  =  C1.S,|7,6 

»94,8=11'«) 

-,8  =  Bh0  6,« 

-is=B«aAi 

-,ll  =  !"") 

»95,l«JiS,4,» 

1024,3  =Bb  4,4,9 

10M,5  =  Tna,l 

l076,S=Cbl,ll,3 

»9S,2-i=Tl  10,63 

-,4=!1») 

— ,5  =  Bn  3,9,36 

— ,7  =  Ch  5,21.3 

-,4=T»  10,10,1 

1025,3  =  Ch  3,23,2 

-^~BBW1 

-,10  =  Mb  3,3,8 

-,«  =  BbOS,lJ 

-A  CiUt! 

-,«  =  Mb  3,1,2 

1077,3  =  T.  5,3,12,1 

9»B,S  =  Jib.  p.444 

~,*=ICbh  12,8578 

-,«  =  Bn  3,8,8 'S») 

107S.S  =  Bu  1,1,221»«) 

1000,1  =  J«b.  p.  445 

-8  =  Mb.  p.444 

-,6  =  Bn3Ae 

-,8  =  Mo  2,2,8 

-,s=j»b,  p.4Äa 

-,ii  =.Bboa,3.'i 

1057,1  =  BB4,si!S 

-,11  =  Ch  8,4,2 
10ea,4  =  Bn  1,4,33 

-,8  =  Ch1,M 

10S«,7ofApdh  1,9,26,8 

-^  =  Bn4^^ 

-,S=CblAl 

Pirgr  3,12,2 

-,«=»"») 

-,10  =  Cb  6,14,1 

zrJiixs, 

iDa7,i=j.i8;22 

I059;i=  914,7 
—,3=Bb  1,4,10 

IDH)  J  et  Bha  3,U 

1083,2  =  Bb4,4,& 

1001,4  =  !"«) 

102^10  =  Jl  1,3,8.9 

-4-Bb?4  1 

—,15  =  899,7 

1003,J==J.  1,2,7 

1010,1  =  ?»*) 

^S  =  BbV^ 

1083,4=899.7 

-,B=Ch  1,1,1 

Wl^}"^ 

-,5  =  Ch  6,8,7 

-,tS=Ch  4,17,1 

-,s=chaAi 

-9=CbV8,l 

-,15  =  Cb  11,10 
1084,1  «Bu  1,1,» 

-,9=Aka,i'M 

10M;i  =  Ch  2,3,2 

-»  =  ChVSl 

iooj,i=n»<o 

-,8  =  Bb1,S,»S 

-  11  =  Bb  1,4,10 

— ,5  =  Bnl.S,2 

-,4  =  Ch  1,1,7 

lOS^^CblXl» 

^o~tn.i,ii,2c 

-,l»  =  Bti  4,4,1» 

-J  =  BhG359 

-,S  =  Ch  1,7,11 

-13  =  Bo  2,1,6 

-.8-BhOa,» 

-,5  =  Cb»,»,J 

-11  =  Ch  1,7,8 

1060,8=Bb  4,5,1.-. 
-,lO  =  Bn4,!l,a3 

-,9  =  Cb  1,1,10 

t00l'i  =  BB4Al 

1034,5  =Bb  3,5,1 

1036,3  ^.BbÖ  10,37 

-,lSr"Bn  4,4,22 

-,3  =  K»bo5,l 

lOSl,l'=Cli  3,18,1 

io«s,3=ch  1,1,10 

-,4  =  Cb  4,1,4 

^'-StS^'i^V 

-i-OhJlS^l 

108«.l  =  Ch  6,14,3 

ioos,4=gbijjji,s 
100«,«  =  Bb  Mi 

-,«=Ch7,l„1 

-,a=Bpf,i,6 

10J7;»coBn'3Al''''' 

tOe3,l  =  Ch  3,19,1 

-r=K.iiBT5"») 

^a-K.h4_3  3 
-»=Bn6?f,l 

-jl  =  Ch4Al 

H^I_Ch8^4j 

-,8=T.  2,1,1,4 

103»,S^Bn  3,5,1 

-;«  of  Kn  1,7 

rv,3. 

-12  =  8.3,4,1 

1041,8  =  H»7> 

l08^S  =  Ch  3,191 

1007,«  irf  B>  M.Sä 

-^6  =  Ch7W 

1008,7  =  BbW,M 

l043|2^Bg  3,4.26 

-.6  =  0,7^.3 

t087,«  =  Cll  6,8,6 

-,10  =  CbB,V 

1044,6  =Kb  3,7 

— 10  =  8»  3,3,38 

1088,I=Bg  4,3,16 

100»,S^Kn3,lS 

-,10  «f  An  2,4,5 

-;i4=cbi'Ai 

10894  =  Oh  «A6 

-,K-?"l) 

104^3  =  BbQ«,^T 

— ,14=  Cb  2,2,1 

— ,5  =  Pn  3,9 

10I0,»  =  Bn4,4,3S 

-,4  =  BllO«,40 

- 15  =Ch  2,8,1 
106^1  =  01.1,*,^ 

rton-e  ea   rnaam   ocki 

-40  =  Ch  6,8,6 

1011,10  =T.  3,6,8,5 

-,6=BhG«,4S 
lfm    dMtain  gata-an 

—,l4=Ch  6,8,6 

■■«)  maki-pilri« 

vm  Mdäharati,    glo». 

«•'.          Hl)  „mritl". 

vEellelDbt    M'ihibb.  1 

»•)   MiiahT. 

'*•)  „Ka'hänim  la,»!, 

'"'^"ä")  «wriiss 

tli  vätaiiira- cruteh  a 

lo>i.             IS«)  .mrltl. 

■»f?  lUdhy.           l!i») 

»«)  Upulibiul-CUBt. 

nariti,  wihfM^ibh,! 

■  isi)  ,g(.  Y08««a 

ihfcS.          i««)»?™. 
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1090,S  =  ChS,6,S 

liaW  =  Cb  9,6,6 

-,l6  =  Bu  4,4,16 

— ,»  of  Ch  liJ^ 

IV,  3. 

-^5  =  Ch8l4,l 

— ,17  =  Bsl,»,40 

-7  =  Cb3M2 

ll40,4  =  Ch8,l2,a 

— ,ll  =  Bu4A.M 

1110,4 -Ch  «AS 

-,12  =  130,12 

-,7  =  Ch«,8,7 

—,U  =  BiH,i,)l 

— ,Ii  =  ChS,IV 

112i,l  =  BD3Al 

—,7  =  Ba  1,4,10 

-^l  =  Kri.nM 

-:8  =  Cli  7:24,1 

—l-i^KMiXi 

-^  =  BuB,l(;i 

-,a~Mu;J.2.U 

— ,8==Bn4,S,23 

-,4  =  rhB«^ 

-;8  =  MaWl 

-:9=Ctb,w 

-^10..rB-4,TlS 

-,7:=Chü,8^ 

Illl,l  =  L'l.a,H,S 

— ,10  ~Bn  1,8.8 

-,11  =  KU  4,15 

— ,ll  =  (!hli,»,Fl 

— ,i  =  0h8,B,T 

-U  =  Mu  2,1.2 

—,13  Bf  Mu  3,2,8 

lOü.l.lÖ— (!llV,3 

— ,7  =  Bll  «,i,l5 

-;u  =  Bu4,4i.',_ 

=^14=Cb7W 

-,LÜ=B,3,l,i( 

m2,i=Bnii,2.i;> 

-,15  =  Ch7,25,2 

-i  =  BBä^lU,l 

ii2(i;iü=i5'7"''''*' 

11415  Ofüh  8,7,1 

-;u^^.t«'l'27 

-3  =  K.hü  1.7 

-ll  =  Bu  4,2,4 

-,8  =  Ch  8,7,1 

l(R)4,l  =  Bu:l,i,U 

-l=Cb  8,4,3 

-;u=Tu2,y 

— ,iü=Ch8,i;i,3 

—.13  Cital? 

-^6  =  ChW       ■ 

— .I2  =  Td2,S 

lU!(.M  =  ChS,8,l.J.5 

-,ii=chi,iu,a 

lli7,a  =  Bu  4,4,1» 

lU2;6=^Bu  4,5,13'« 

-,li  =  Ch6,8,T 

lllS,3  =  Krf.nW 

-,6  =  Ch  6.8,3 

:;!!:?:!g;l 

lü»B,4  =  (;i.  M.Ö 

-,»  =  <!b  V0.1 

-,8  =  TuJ,l 

-13=  Kl.  5,7 

.-;i4  =  Bu5,IU.l 

-,l2  =  Bui,4,fi 

1143.7  =  Ch  8  AI 

iua8,s=gbB,7Aii 

H14,«  =  K8hul,3 

-l4  =  B.4.i,l» 

1144.»  =  Ch  8,3,1 

~,ll  =B>  4,^,7 

-li  =  Bn  !>.;(,  15 

lia8,9=0h  6,8,7 

ll4.V>=t">  8,1,6 

— ,8  =  Ba44,li 
— ,13  =  gb  14.7,2,8 

uis;»=ch5,iM 

-,,>  =  K.hu  1,3 

S!'-TfiSS«w 

— I8  =  (!hs!2!l 

IOM),9.^i!ll  3,^,11 

-,6  =  7  IM) 

ll31,9=g»3,S 

1146.1  =.  eil  7,ai,2 

im,l  =  Hat,t,-iii», 

llHi,7  =  Cb  5,10,1 

-,U  =  Bu2.1,l4'H) 

1147,7  =  B.  4,4,11 

-.lU=Hu4,4,B 

-,9  =  K»bu  1,3 

ll32,3  =  Oh*,IO,:. 

1148.»  =  CU7,2ii.2 

1101,3  =  Bu  4,4,7 

-,U  =  5«»P.  to. 

-4  =  Cb  8^1,1^ 

U41i;i=Bu  2,4.14 

— ,l!  =  Mhhli,9UJ7 

10,a,l!,81M) 

-,7  =  Bn  4,4,0 

— ,2  =  Bn  4,3,311 

iii7,i=ch5;tv 

-,a  =  Tn2r 

-;3=Bu4S;;f2  ■ 

-,ir^}lS3) 

iiiM  =  filiü.»0,l 

-.U  =  Bu4,4,(i 

— ,6  =  l!l.6.8,l 

ll(.2,S=Pu«,n 

— ,6  =  ChS,L0,l 

1133,6  =Pu  5,2  "^ 

~,7  =  Bo  4.4,6 

-,7=Mu3^,7 

_;7=ch5;iv 

-,a=Bn3A8 

— ,10  =  Bn  2.4,12 

iioaj=PuB,s 

1119,4i-jBafl,V'> 

-,W=  eil  3.14,2 

-,ll  =  Bu4AI5 

llU4,K=Ba  4,4,1 

- 10 =(;b  5,110,2 

—.13  =  01.  BAI 

~;t2=^Bn4Al!) 

-,4  =  Bu  4,4,2  >i») 

ll*>l  =  BufiÄl» 

1134.3  =  Bi  2.3.;™ 

llW,4  =  Tol,6,-:I 

110,S,4  =  Ch  8,«j; 

-,H  =  K,.4,4  33 

-,3  =  B.4Ai 

-,0  =  Tu& 

-7  =  C1. 8,1,1 

im,7  =  Ch  4,15.6 

-,4  =  B»4A1Ä 

-.5  =  Cb84.6 

-,S  =  01.8,6,1 

— ,8  =  Bu  «JI,15  "«) 

—,12  =  Ba  3,3,31 

llil.a=Tii  1,6,2 

-i»=(:i.8,ä,', 

-8=Ch8,6,6 

1135,6  =  112,8 

-ll  =  T»l5y< 

-,il  =  CliS,B,« 

iia,i=9i7,i 

-,9  =  Cli  0,10,2 

-,13  =  TP  1,6,2 

IIOfi,!)  =  Cli8,6,i 

— .7  =  Uh5,10,a 

-14=01.7.1^5 

ll52,4  =  0h  8,12,8 

-,13  of  CliS,4,a 

ii*:i=oi.7,v.a 

-,11  =  M..  2,2,10 

—^14  of  Mj.li''6,M7i 

»  f  An  8,3.82 

-,2  =  Cb7AI 

— ,13  =  BhOl5,6 

-.12  =  Ch8.l5,« 

1153,3  roKibu  1,7 

-,l4=Ch  5,10,1 

-.U^Ch  7,24,1 

-,l=Bul,Ä,2U 

ll0a,4  =  B»4W 

lia3,l  =  Ku2,U 

XV,  4. 

-;s=Bui;5,23 

-,i=Bh0  8,ai 

—,l:J  =  Ch  8,5,3 

iioa,i  =  Bi.Gfl,a4 

-',i=ch8;i4;i 

1137.3  =  Ch  8,12,3 

1154,1  =  Ch  8,5,3 

.  -,a=Bi.G8,2i 

-,6=Cll8,H,l 

ll38;u  =  Ch9,»:i 

-;5=chil;6;6 

-,4=BbG8,23 

8,10,2   8,11,1 

-,5  =  Bu  6,2,15 

->"^Ch  8,5,3 

1139,l  =  Ch  8,12,1.3 

^6  =  ühVV 

-,13  of  B>  4,3,7-11 

-,3  =  Cb  8,7,1 

-, 7  =  Ch  9,15,1 

4,3,11-14 

-.J3=Cb  8,7,1 

-,9=B,4,S,10. 
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III. 

VEEZEICHNIS 

der  Eigennamea  in   (,'aBkara's   Commentar  zu    den   Bratimasfltra's,    mit 

AusnahnKt    derjenigen,    welche    in    den    besproclicncu    VpaniBhadstcHcn 

und  Sütra's  vorkommen. 


Agairakaiim  882,4,10.  883,13. 

Atlruddlia   600,13.14.   SOI, II. 

601,B.  601,11. 
Apäataralamai  913,8.  914,8.13. 
Apadhyi  174,12, 
Antndhali  IfAfi. 
Arilia-taiHdfita  M6.6. 
ÄtbaTvafa  (Mnnd.  Up.) 


.114,1. 


;■  CP«. 


•-Up.: 


£86,3;  (Knnd.)  847,1.  8S0,13. 
109,4.   BW,a.   8S1,3.13:    (np»- 
.DlBhkdiiunbb«)  893.^. 
Adil^a  206,!. 

Ädhiaryaca    bedeutet    Tkltt. 
.Samh.  960,8. 
Afattamba  4lO,6.  1130,«. 

ÄrcäMin  »03,5. 

Ärga  5*6,3. 

Ärhata  586,6.14.  991,3.  651,2. 

iciaräh  {ÜDtn^öttai)  300,3.6. 

ilAÄ.  303,9.  397, 8  (Vaivac- 

TaU-tdi). 
S^aragOäh  (d.  h.  Bhtg.  O.) 


irib.  -IIa)  932,3. 

ir,2. 

a  (Alt.  Up.)  871 


il5,3.  634,4. 


aäadofna  134,11.   232,1.   60«. 

3M,3.  1129,15. 

3.11.  616,5.  617,5,  629.2.  853,9. 

Km,abhu}  f=  JToflÜaJ  436,4. 

354,6.    355,13,    856,4.     375,13. 

4i6,10.  60«,T.      " 

873.3.  927,12.  918,3.   829,5.8. 
ia.14.lS.  980,9.  938.11.  »i),l. 

KopUa   334,11.    40»,J.    411,5. 

412,3.5.6.13.  436,1.4. 

1038,1.  1954,10.  1114,14.15. 

Kamatiima  2S6,9. 

Janata  915.8. 

«alpaiQtra  938,6. 

Ja^aiiMa  1118,5. 

jr&5atB  (d«  Up.)  335.6.  8S2,5. 

.18110*0  915,9. 

869, 2 ;      ( du     KAthakkm ) 

Jä(«(o32l,7.934,7.  931.4,  991,5. 

ÄÄBaMu/a  (lüW«)  524J.  647,7. 

jah!<av!\=  ae,bgt)  653,11. 

Aänäda  91,5.   527,6.   «96,5,13. 

6il7.11. 

Jaimini  lo's  j,7.  —  Das  Jslmini- 

Kintu  1M,5.  369,1.5.12.  881,T. 

Xä^ila  356,5.   4UI,9.   413,4.12. 

414,3. 

We    897,1.    953,8.     1011,12; 

Ädreairahman  257,2.  1130.5. 

töio,i. 

944,4;   «AaltBprsmnkhk' BTS 

Suru  781,13.15. 

aUlha  darnlllia  733,10. 

Jinundapä^inäm  anant  931,11. 

Tanlraalarti,a    {=  SAüklija) 

Kaucaakam  lue)  846,1. 
Up.)  378.2.  865,if. 

Tartasamaaa  78,7. 

Tändin   ICta&nd.  Up.)    889,10. 

M^^  «PB*iri^i''"ÄAr 

154,5. 

VI)  933,8;  (Ch»Iid.br.)  892.9. 

423,8.    I63;3.    8M,1.    901^7. 

rBr*äta  8i;«. 

,=siai™'  iz.™». 

Taialr/gat^    890,1.4.8;     -am 

Dp.)  900,8. 

114,13.   607.9.   615,2.   617,7. 

$a^^mi 

639,7.    853,6.    867,V.    990.14. 

<mr"gupla  76t;i7.  765,3. 

Ttälilra  159.13.14.16. 

Ca./roro(Afl  319,1.3.8,9. 

ßakda  913,14, 

CalU-aralM  S19i.7.10. 

292,5,     441,8.     463,13.    464,3. 

850,4.   855,5.'  863,8. '876,4.7. 

467,3.    SS8,1I.    542.2,    602,5. 

878.2.3.  938^.11.  1012,8, 

641,5.    664.8.    699,3.6.     86S, 

10.11.   866,10.   939,4.   »97,1.2. 

388,1-1 

Daala  404,4. 
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«ärada  809,S,  913,H- 
Näiadeiiga  1\6£. 
Himi  913,10- 


Paücaralra  608.13. 
Paicäta  781,13.11. 

i093,a. 
Fäniai  48,3, 
Fu'räna  410,9.  4»S,10. 

Pai^giwK  VKJi.  »03,3. 
Paingina»!  rahasi/abrähmana 

Palsii-'Upaxilliad    }3}.I! 
<=d.mfolB.).   . 

lSt,3. 
/'aü™n«o  483.6.  633,11.  TM.l*. 
Pra)ifati  2S6,14,  288,1.  S89,5. 
Pratlyumna  600,13,14,    60"  -" 

603,1.  «03,10. 
Fräjäpali/a  360,9. 
AalonirTnaH  T03,l.  1I1S,S. 
Bädardyaita  1089,1.  11G3,8 

«(■■AorfärOTi^to  237,2;  CsliL.__ 
ths  piftp&thBk*  =  Brlb.  IV) 
M0.4  i  »as.S.  883,6.1u:  883,13, 
884,9,  lOSf  I, 

Brikaipali  894,10.  897,3, 

äauddha  560,13. 

BraAmdn  913,10,11,13.13,  91T.1. 

iräAmoiio  (bedeutet  CMod, 
üp.)  143,6  CCh.  3,13,7).  340,11 
(7,26,1),  261.12  (8,9,3).  ""  " 
1).    390,4  -■■'■■ 

ik.8t.)lUS,6;"(g;i.'B'r: 
10,2,6,8)  1116,11. 
Bhagatadgilih    139,9.     273,4. 
410,5.  842,8:    1013,1;    cf.  (f- 


Mrigu  913,11. 
»alhurä  1093,2. 
MadhuciAaKdai  301,6. 
«o»a   407,4.    413,8,9. 
437,3,    440,6.    137,11. 

JfarufaÄ.  286,2. 


Midkyaixdiita    198,6.    369,1 

Mähtfvara  392,4. 

Mailreyxbrahmanä  (Brlh.  Up. 

[JfoiliAa-cuänna '  (plni'.)   Qoi 

EQ  309.1a] 
Jfoiritafäifra  448,3,3;    (plnr 


283.10. 


1   «ing.)    194,U 


195,  G 


iaA92,6.  95,4.  9«,7.  337,11. 

—  upatHüiadi  (Chand.  Up.) 

837,10. 
Rwli-a  286,2.  913,13. 
Aanrana  764,13.16. 
Lakäyataa  34,4.  303,«.  306,1. 

Koi^äUa  9i3ll0. 

r<uu  i66,2. 

V&jaianiyaka    321,13.     846,1. 

332,8.   834.2,    835.11.    836,12. 

875,8.    876,2.    917,13.    926,3. 

937,11.  938,7.   929,6.7.12.   930, 

)'4/ojOMji6rä*iBO»a  (t«t.  Br.) 
230,13;    (Brlb.  Dp.)  8«5,4.5. 

Vijiäimei/in    216,6.12.    334,9. 

847,10.    843.10.    849,6.    85(^1. 

853,3,4,   863.8,   876.8.   878,3.3. 

383,4.  912,1.   932,3,.  938.3.13. 

943,3.  986,11.  1013,9.  1114.12; 

V— ftm  npanlihad-ftcBmbhe 

(g.  Bp.  14,1,1)  893.3. 
Vämadtta  159,10.  653,1. 1044,10. 
Vimailevuatidyä  (CUnd.  2,13, 

3)  1013.7, 
räriHio  yajiia  913,12. 
VäihiaU  SU8,1I. 


(b»d.  QmdiiptidB)  433,1  ( 


iaOia. 

530,i 

Vaitactala  397,8.  7G1,7. 

YaieeihH!aiW,i.  333,3.10.  533,5, 
538,2.  343,6.  546,3.  531,1, 
593,7,  «49,11.  696,3.  693,9. 
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■i.  Vedavsäia).    ' 


Calatralu  »t_,. 
tabarairäJOin  953,8. 
'■i(ilöyoiio*ain  846.1. 
jf^äyaniaat     893. 1.      899,7. 

'  iiiga  (M,8  (eR:i,4). 


Cätifäi/a 
t&taäya 
903,10.  .     , 

Cminaia  301,6. 
{VucAna  463,19    ' 


11,9.15. 


130.3. 


•hitd  110,5.  ■ 

ihashlha-prapälliaka   106,1 

(bed.  Cb&nd.Vl). 
Bamfamana  763.13.  764,10. 
SaiBtarta  1032,9, 
Sagaraputra  413,6. 
äuSJtari.ta  942,3, 
£a>H,tariAaRa   600,13,13.    601, 

l.'ia.l9.  6Ü2,T.13.  «03,10. 
Satyaloka  iVl,i. 

Sgmpraääyucidah  [bed.  Gbd- 
dipUd»)  373,3  (ct.  r<däii- 
farfAasdnpr.). 

$arc<»[<f>tdfftii  546,7. 

Särithua  ei.'i.  90,4.  91,4.10, 
93,9.  121,6.  345.10.  346,9. 
347,13.  354,6.  356,6,  360,10. 
361,3,  417,5.10.  420,14.  497j;. 
•""1,8.  499,1.5. -'■" 


5äiUiua-rsaaH416,10.  417,7.8. 

321,3. 59«,1  <cf.  Yoga-ÖLÄkhyi). 
Sääkhia-iBiriU  (bed.  Manul) 

196,12;  (unbut.) 230,1.  415.8. 


HAraAmmua  310,3. 
'«loMä  9l5.8. 
■augata  591,3. 
augatam  malam  354,7. 
■augata  lamaga  650,3.  338,7. 

lari  174,16.' 

(iTonuivarMa    147,6.    300,4. 
300;9.  301,1.  339.3.  1121,18, 
fairo'fyagarbka  T24,8. 
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IV. 
TERMINI  DES  VEDANTA 

UNU  ÄHNLICHES. 


abkimäna  der  Wahn  (der  empirischen 
Erkenntnis)  S.  58.  304.  322. 

abhyudanja  Glück  ^jenscitigeB:  viei- 
leiclit  auch  solches  iu  der  folgen- 
den GeburtI  S.  111.  472A. 

äcära  daB  Hcrkommeu,  die  Sitte 
S.  12.  !WA.  422. 

(i^rama  hrahmanisches  LebensstA- 
dium  S.  16  fg. 

äi,rapa  Basis,  Stütze  S.  137. 

adhxdainatam  in  kosmologiBch er  Hin- 
sicht (vgl.  adhyätmam)  S.  152. 
p.  726,9.12. 

adhikaranam  Abschnitt  in  Werken, 
Kapitel' S.  41. 

adhitrita  berufen,  vgl.  S.  G3  fg.  412. 

adhvarya  Priester  des  SftmaTeda 
S.  5  fg. 

adhyaksha  Aufseher  1)  des  Leibes: 
individuelle  Seele  3.  398.  p.  161,1. 
270,7;  2)  in  der  aiedern  Brahroan- 
welt  S.69A.;  Schöpfer  p.  377,1.2. 
3.7.10. 

adhyätmam  adv.  in  psychologischer 
Hinsicht  (Tgl.  a(iAidaivatom)S.152. 
169.  p.  726,9.11. 

adhu&hnam  n.  =  praiyagätman  p. 
158,3. 

adkyäsa  die  (falsche)  Übertragung 
S.  55.  343. 

adhy&ya  Hauptabschnitt  in  Werken, 
Lektion  S.  4.  32.  41. 


adrishtam  die  unsichtbare  Folge  der 
Werlte,  das  njaralische  Verdienst 
S.  407  A.  226. 

ägama  die  (heilige)  Überlieferung 
S.%.  p.  418,7.8.  426,5.6.9.  435,11. 
437,13.  439,7. 

agni  Feuer,  Gott  des  Feuers  S.  167. 

agnihotram  Feueropfer  S.  167  fg. 

aoHtloka  Region  des  ßtvavdna 
S.  475. 

aham  brahma  asmi  „ich  bin  Brah- 
man",  Brih.  1,4,10. 

ahampraly'aya  das  Selbstbewufataein 
S.357.  56A.  341.  346. 

ahampratyayin  Vorsteller  des  Ich  = 
Monat  S.  a5A.  56A.  357. 

ahaükära  das  SelbstbeiFuTstsein  S. 
357.  219.  346. 

ahankartar  die  individuelle  Seele 
S.346.  357.  55A. 

aifvaryam  Herr  scbermacht,  Herrlich- 
keit 1)  der  Götter  S.69.  70;  2)  der 
auf  dem  Devayäna  eingegangenen 
Frommen  S.  479  fg. 

akämaya»iäna  der  nicht  (mehr)  Ver- 
langende, Erlöste  S.  209.  85.  340. 
462. 

äfcdpa  der  Äther,  der  (als  materiel- 
les Element  vorgestellte)  Raum 
S.  249  fg. 

äkära  Gestalt  S.  221. 

äkrili  Gestalt,  el€s;,  Species  S.  73. 
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aitsA(n'amdssUiiTergiknglichel)Brali- 

mBD  8. 143  fg.;  2)  der  Weltsame 

S.  143.  400A. 
amritatvam  Unsterblichkeit,  das  uicht 

mehr  sterben  Können  S.  160.  309. 
änantia  die  Wonne  S.  150.  228. 
(uianya,  ananpatvam  identisch,  Iden- 
tität, vgl.  8.  288. 
anavasthä  der  regressus  in  infinilum 

S.  134. 
andaja  S.  259. 
anäha-paramparä    p.  85,6.    578,3. 

593,6. 
antahkaranam    das    Innenorgan  = 

Mimas  &.  356. 
antar-ätman  das  innere  Selbst,  die 

Seele  S.  230. 
antaryämin     der     innere     Lenker, 

Braliman  S.  160. 
atm  fein,  subtil,  minimal  S.  331  fg. 

'334  fg.  358.  363. 
amibhava  di# Empfindung,  das  Inne- 
werden, die  (innere)  Wahrnehmung 

S.95A.  102.  261A.  439.  452A. 
anufaya  Werkrest,  vgl.  S.  417  fg. 
anugraka  Gnade  S.  91. 
anukalpa  die  folgende  Weltperiode 

p.  300,10. 
anxmänam  die  Folgerung  S.  94,  vgl. 

S.24. 
anuväda    p.  312,6.    676,14.    677,1. 

T8ö,4.  850,3.  884,4. 1010,7.  1035,2. 
iiparam  brahvia  das  niedere  Brah- 

man  S.  109  fg. 
aparä  vidyä  die  Lehre  vom  niedern 

Brahman  S.  109.  113. 
ap&na  das  Einatmen  S.  362. 
lipaa    (nom.  plur.)    Wasser    S.  354. 

260.  400. 
apaväda  p.  227,3.  860,12. 
apavarga    Ende    p.  102,3.    356,4; 

Erlösung  p.  816,4.  954,10. 
(iptavacanam  S.  94. 
apürvam  das  moralische  Verdienst 

S.407. 
iiraayakam  Abschnitt  eines  Brähma- 

tiam,    der    fllr    das    Studium    im 

Walde    bestimmt    ist    (^ank.   ad 

Brih.  p.  3,2)  S.  8,  vgl.  p.  898,6. 
nrct's  Flamme  S.  410.  475. 
ürddätajarattya  S.  150A. 
artkavdda    8.  7;    p.  280,9.    287,3. 

307,9.     423,13.     308,2;    477,14; 

309,13.    310,7.8.    313,4.     441,4. 

914,1.    1154,3;    975,1.6.    980,8. 


1014,6.      1016,12.13;      948,3.5. 

1015,7;  312,6.9;  937,6. 
ärya   zu   den   Freunden  (arya)  ge- 
hörig; Arier  S.  16. 
OBangatvam  UnberUhrtheit  (der  Seele 

vom  Irdischen)  S.299A.,  vgl.  350. 
asmatpratyaya  S.  56Ä.  357. 
ä1^i<m   der   Atman,  das  Selbst,  die 

Seele,  Gott  8. 18.  50.  128. 
ätmavidyä   die   Lebre  vom   Ätman 

S.3A. 
ato  'nuad  ärtam  „was  vou  ihm  ver- 

Bchleden,  das  ist  leidvoll"  (ßrili. 

3,4,2);  vgl.  p.1139,12:  nikärasya 

ärlatva-prasiddheh. 
aiipanishadaälni(mp.&J2,9:puruska 

205,11;  j»ä«am  439,6;  darganam 

496,8.  976,8;  =   Vedänlin  515,3. 


avayava  Teil,  Partikel  S.  330. 

avidyä  das  Nichtwissen  (das  cmpi- 
riache  Wissen)  S.57  fg.  60A.  326. 

avidyä-aoasthä  der  empirische  Stand- 
punkt p.  680,12.  682,3  (vgl.  pra- 
panca-avasthä  817,14,  vibhäga- 
avasthä  838,13). 

avyaktam  das  UnofTenbare  1)  Brah- 
man S.  230 ,  2)  der  Weltsamo 
S.246.  400A.;  vgl.  p.  343,1. 

äyurveda  p.  802,14. 


balälcä  S.  244A. 

bälyam  kindliche  Einfalt  S.  155. 

bandha  Gebundenheit  p.  880,10. 

bandkiyäpatra  8.  74A. 

bkikshu  Bettler  =  satnnyäsin  S.  17. 

bhogyam  das  zu  Geniefsende,  die 
Frucht  der  Werke,  die  Welt 
S.  288.  317. 

bhoktar  der  Geniefsende  (und  Lei- 
dende), die  Seele  8. 288.  189.  317. 

bkoktrilvam  das  Geniefser-sein  8.348. 

bhrama  der  Irrtum  (der  empirischen 
Erkenntnis)  8.  54.  110.  322. 

bhTtinti  =  bhrama  p.  474, 1. 

bküman  die  VubeschriLnktheit  8.218. 

bhüta-iigraya  der  feine  Leib  8.  405. 

iÄÄia»»  1)  Element,  2)  lebendes  We- 
sen S.  257. 

6raftmacün'nBralimaneuschülcrS.17. 
176.  67  A. 

34 
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lirahnutcänjam    Lebea    als  solcher, 

Eutsagiiug  S.  174. 

brahmaluka  1)  die  Welt  des  Brah- 
laka  S.  174.  4T5,  2)  Br^hniiui  als 
Welt  IS.  176,  -i)  dessen  Welt  das 
Br&hman  ist  S.  211. 

braJtma  -  mimänsä  die  Brafamanf or- 
Bchung,  Ved&ntalelire,  vgl.  S.  21. 

brdhman  (neutr.)  1)  das  Gebet,  2)  das 
Brahman  S.  18.  ÖO  fg.  127  fg. 

brakmäti  (masc.)  1)  der  Beter,  Prie> 
ater  S..'>  ^.,  2)  Brahmin  ab  Volks- 
gott S.  127  A. 

brähmana  der  Beter ,  Brahmaoe 
S.  14  ■(prägnant  S.  65.  155.  144. 
211,  Gegensatz:  bTahma-bandhu 
S.  282). 

brähmanam  Schrifteogattuug  des 
Veda'S.  7  fg. 

brahmanaspati  Herr  des  Gebetes, 
eine  mythologische  Personifikation 
des  Gebetes,  Vorläufer  des  Bräh- 
man-BegriffeB  S.  18. 

bTakma-viduä  die  Lehre  vom  Bräh- 
man  S.  3.  174.  441. 

brihtupali  ~  IraAvtanaspati. 

h'uddki  1)  die  Erkeüntuis,  2)  der 
Intellekt  im  allgemeinen;  kein  be- 
sonderes psychisches  Vermögen 
ä.  357,  wiewohl  gelegentlich  als 
solches  aufgezählt  ä.  447. 

buddki-indriya'a  die  (fünf)  Erkennt- 
nisorgane S.  356. 

r.abda  die  Schriftoffenbarung,  Cruti 

S.  98. 
^afaviahänam  S.  74A. 
p'ikhä  Zweig  (des  Veda],  Vedaschule 

S.  5.  9  fg. 
cakti   KraSt    S.  74.    245  fg.;    122 A. 

342  A. 
cakti-ätmanü     SWtiEi,      potentiell 

«.337. 
^älagräma  p.  174,16.  188,12.  2.^,12. 
candäla,  cänd&la  Abart  der  ^dra's, 

uiedr^te  Menschenklasse   S.  168. 

200.  394. 
caräka  fahrender  Schüler  S.  16. 
caranam    der  (moralische)   Wandel 

S.  ä21  fg. 
förira   die   individuelle  Seele,   vgl. 

p.  171,11  fg.  461. 
faHroni  der  Leib;  vgl.  S.  191  A.  461, 
eaitaayata    Geistigkeit    S.  61.     146. 

229.  318.  333.  350. 


^ata-adhikd  nädi  s.  guahntttnä. 

citragupta  S.  413. 

eittam  S.  357. 

graddhä  Glaube  S.  401.  408. 

(THti    Offenbarung ,    heilige    Schrift 

S.  24.  95.  96A. 
Q&dra  Angehc>riger  der  vierten  Kaste 

S.  13.  63  fg. 
fuktikä  Perlmutter  p.  14,4.  86,13. 


dakshitiü  Upferlohn  S.  14. 

dartanam  die  Weltausicht,  das  phi' 
losophiscbe  Sjstem,  vgl  S.  20. 

deia-käla-nimitta  S.  341. 

deha  der  (grobe)  Leib  S.  352.  461. 

dthavijäni  bhütasükshmäm  =  sük- 
shmavi  (ariram  S.  399. 

deliiti  iie  individuelle  Seele  S.  461. 

deva  altvedischer  Gott  S.  68  fg.  (hin- 
gegen Brah  in  au  ist  icvara). 

devaUika  Götterwelt,  'Region  des 
Devayäna  S.  475. 

devaydna  der  Götterweg  S.392.  475. 

dharma  1)  Qualität,  Eigenschaft 
S.  55.  277,    2)  Pflicht  S.  87.  423. 

dharma-mtTiC&  vedische  Schrifl«n- 
gattung  S.  12. 

dkamiavyäda  p.  322,12. 

drishtänta  Erfahrungsbeispiel  S.  99. 

dnshH  p.  856, 12.  880,12.14.  1062,4, 
■  S.  28  A. 

duija  der  Zweimalgeborene,  durcli 
das  Ei^anaj/anam  Wiedergeborene, 
Augehörige  der  drei  obern  Kasten 
S.  14.  17  A.  63. 


gauna  bildlich  S.  354. 
gäyätfi  S.  180. 
greÜMimm  S.  261 A. 
graha-ävishta  Besessener  S.  318. 
grihastha  S.'  17.  453. 
guna  Attribut  S.  112. 
aunaväda  p.  312,7.8.  937,6:  751,3. 
945,2.  994,.'). 


Hiranya^arbha  eine  mythologische 
Peraonifikation  der  Schöpferkraft 
S.  69A.  127  A.  363. 

krid,  hridayam  Herz  S.  174. 


by  Google 


IV.   Termini  des  Vedänta. 


hridaya  •  granthi    der    Knoten    des 

'  Herzens  8.  463, 
hofar  der  Rufev,  Priester  des  Rigveda 
S.  5  fg. 

icvara   Herr,  Gott,   das  iiersünlich 

gedachte    Brahman     S.  B8.    127. 

292  fg. 
igvaräh  Untergötter  S.  C9A.;  wohl. 

Personifikationen   der  Kräfte   (S. 

244  fg.)  des  Brabmau. 
Iiidra  altvediacher  Gott  S.  ü'J.  Tit. 
iudraloka    Region    des    Devaijatta 

Ö.  475. 
indriya^s  Organe  des  Erkeunens  und 

Wollens,  deren  aufser  dem  Manas 

zehn  sind  S.  35ö  fg. 
itikäsa    episches    Gedicht    S.  404; 

p.  308,1;    280,9.    307,9.    423,13; 

477,14;  aiD,6.  322,14.  913,7. 


jagat  Welt,  namentlich  die  beseelte; 
definiert  p.  38,2. 

jngad-vimbam  Weltscheibe  S.  257A. 

jangamam  das  Bewegliche  S.  2Ü8. 

jaräyuja  S.  259. 

jiva,  jiva  älman  die  individnelle 
Seele  (deliniert  p.  10ü,lü)  S.  128, 
343. 

[jivaH-mHkta,  jivan-tnukti]  S.  4(10. 

JuAna-kända  Erkenntnisteil  des  Veda 
S.  21.  ^A. 

jriänmn  S.  261A. 

jiiänän  mokshah  „aus  der  Erkennt- 
nis die  Erluaung"  S.  290;  vgl. 
p.  916,11.  438,2. 

ka  p.  377,4. 

kaivah/ant  Absolutheit ,  Erlösung 
p.  913,3.  914,9.11.  915,1.  91fi,14. 
917,10.  1086,9.  1129,2.  1130,1.'». 
1149,7.9. 

kalpa  ■Weltperiode,  »on  der  Schupf  ung 
bis  zum  Untergang  der  Welt  wäh- 
rend S.  74  fg.  256,  244;  atUa- 
kalpa,  vartamäna- kalpa,  kalpa- 
antaram  p.  301,1  tg.  299,(>. 

kiima  Begierde  S.  164A, 

koifiäläsana  S.  176. 

kthiiayamäna  der  Verlangende  S.209. 

karanam  Organ,  sowohl  körperliches 
als'  auch  psychisches  S.  147.  368. 
397. 


käfanam  Ursache  S.  250.  276  fg. 
296. 

karma-ägaya  Werkschatz  S.  418A. 

kamia-äirai/a  das  moralische  Sub- 
strat S.  404  fg. 

karma-indriya's  die  (fünf)  Tliat- 
Organe  S,  356. 

karma-kända  der  Werkteil  des  Veda 
S,  21.  2b'A. 

karma-mintänsä  s.  mimänsä. 

karman  Werk  S.  IMA.  339  fg.  381. 
434.  443.  455  fg.  418;  ist  drei- 
fach: (-örirnni,  vädkam,  mänasatit 
p.  61,(1.10.  71,4. 

karlar  der  Thät«r,  die  individuelle 
Seele  S.  189.  340  fg,  365.  457. 

kartntvavi  das  Thätersein  S.  342. 
3^8.  4.''.6. 

kdrya-karana'a  die  Organe  des  Wir- 
kens p.  161,1.  167,5.  199,5, 

kärt/a-kaTanasaflgkata  der  Komplex 
der  Organe  des  Wirkens,  d.  i.  der 
Leib  S.321.  381,  p.  473,17.  455,4. 
Hm,6  (synonym  deha  p.  787,13); 
76,9.  197,15.  675,15.  (582,3.  727,(J. 
179,12. 

kdryam  die  Wirkung  S.  2.56.  276  fg. 

käryam  brahma  das  niedere  Brah- 
man p.  1119,9,10.  1120,5.  1121, 
lü,12.  1154,8. 

kleta  Anfechtung  (z.  B.  Liebe,  Hafs) 

koc'a  p.' 123,11,  8Ü7,11,  S,  148. 
kraTttarnukti  Gangerlösung  (oder  Stu- 

fenerlÖBung)  S.  im.  471  fg. 
kTatu  Einsieht    S.  482,    Gesinnung, 

Wille  S.  ms.  208. 
kriyä-käraka-p/ialom  Vergeltung  am 

Thäter    des    Werkes    p.  273,12. 

291,6.  987,6.  447,3. 
kshatriya  Krieger,  Angehöriger  der 

zweiten  Kaste  S.  14.  18. 
kahema   Stillstand    der  Wanderung, 

Erlösung  S.  459. 
kshelrajiia  individuelle  Seele  p,  180, 

7.15.  181,4.6,11.  772,5, 

Ungarn  Merkmai  8.  95  A.  98.  296. 
lokäyatika  Materialist  S.  136.  310. 

manas  Centralorgan  des  Vorstellens 
und  bewufsten  Wollens  S.  356  fg. 

manca  p.  747,7  (vgl.  ad  Pragtia 
p.  192,4). 
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mandalam  Abteiluog   des   Rigveda 

8".  13.  15. 
mantra  Lieder  und  Opfersprüclie  des 

Veda  S.  6.  96. 
mäyä    dae  Blendwerk   (der  empiri- 

scheu  Realität)  S.  107.    202.  216. 

274.  297.  299.  322.  372. 
viävAmatii  mohäsushuptih  p.  342,9, 

S.  246. 
mnuävin  Zaul)erer  S.  107.  202.  274. 

297.  299.  322. 
mimäfieä   I)  die  Forschung,   2)  das 

Systepi  des  Jaimitii  S.  21. 
mithyäjnänam   die  falsche  (enij>iri- 

sche)  Erkenntnis    S.  Mt.  57.  337 

(Gegensatz:    tamyagjüänam,  aa- 

myagdarian  am) . 
ifigatriehKikA  Lul 

tasmagorie  p,  445, 
inukhya    ätmait    Brahman 

p.  104,4.  105,7, 
mukhya  präna  Centralorgan  des  un- 

bewursten  Lebens  S.  359  fg.  866  fg. 
mtilcti  =  mokshä. 
muni  B^eiBterter,  Asket  (besonders 

schweigender)  S.  154  (Etymologie 

p.  1036,2). 
murdhanj/d  nädi  s.  sus}iumnä. 
moknha    die   l^rlüsuug    (Gegensatz: 

bandha). 


nädi  die  Ader  S.  374  fg. 

naühthika  S.  16. 

näma'-rüpam  (Name  und  Gestalt,  d.  li. 
Eindrücke  des  Ohres  und  des  Au- 
ges, Sinneseindrücke)  die  Sinnen - 
weit  p.  93,13.  96,6.  111,3;  816, 
8.12.  817,7;  376,7;  205,10; 
1133,12;  391,2;  473,17. 

min&tvam  Verschiedenheit  (der  Seele 
von  Brahman)  S.  54. 

narata,  näraka  Hölle  S.  412  fg. 
420A.,  p.  420,6.  758,4. 

neli,  nett!  8.  227  fg. 

nigamanüm  der  Schluls  p.  128,7. 

niln;rem»mt  das  summum  honum, 
'dieErIg3angp.27,l.  203,.'>.  352,4. 
3«;, 7.  1099,1;  417,2.3.  1133,2. 

nimittam  die  cau»sa  efßdens  S.  241. 
348,  das  Motiv  S.  i22A.  342A. 

nirgunam  brahma  das  attributlose 
(höfeere)  Brahman  S.  109  fg.  221  fg. 

tiirgiinä  vidyä  die  Wissenschaft  vom 
hohem  Brahman  S.  109. 


das  Erlöschen,  die  Selig* 
kei^  nur  p.  1154,10  (S.483). 
ninigtsham  brahma  das  nnterschied- 
lose  (höhere)  Brahman  8. 109  fg. 

221  fg. 
nyäya  das  System  des  Golnma  S.  20. 

om  S.  213  fg.  9A.  144. 

p&da  der  Fnfs,  das  Viertel  S.  41. 

pad&rtha  der  Begriff  S.  447. 

pancägnividyä  die  Flinf-Feuer-Lchre 
S.  390  fg. 

[paneikatanaml  S.  260A. 

pändityam  Gelahrtheit  S.  155. 

paräbrakmacid  der  Weise,  das  hö- 
here Brahman  Wissende  p.  1098,11, 
1099,6.  1102,1.4.12.  1131,15. 

paramänu  Atom  S.  334  358. 

paTamäriha-avaslhä ,  pnramärthiki 
avanthä  der  Standpunkt  der  höch- 
sten Realität,  der  metaphysische 
Standpunkt  S.  114.  293. 

paTamätmtm  die  höchste  Seele,  Brah- 
man S.  128.  297, 

param  brakma  das  höhere  Brahman 
S.  109  fg. 

parä  vidyä  die  höhere  Wissenschaft 
vom  param  brahina  S.  lOil. 

parigpanda  Belebung  S.  362. 

parivT^jtUca  =  aamtiyätiH  S.  17.  423. 

paulkasa  Abart  des  Cädra  S.  206. 

phalam  die  J'nicht  (»Ter  Werke),  die 
Vergeltung  S.  348. 

pitriyana  der  Väterweg  S.  392.  409. 

prabodka  die  (geistliche)  Erweckung 
S.  90.  449. 

pradhänam  Urmaterie  der  Sf^khya's 
S.24. 

Prajäpati  mythologische  FersoniG- 
kation  der  Schöpferkraft  8.197  fg. 

vrajäpatiloka  Region  des  Ditayäna 
S.  475. 

prmM  Erkenntnis  S.  192  fg. 

yreUÄo.pf-djÄd  ätman,  prajhA-ätman 
S.  194  A. 

pralirita-h&na  ■  aprakrita  -prakriyd, 
liCTaßaatf  tU  &iXa  tiioi  p.  119,4. 
123,4.11.  146,3.  169,2.  338,2. 
344,9.  1139,15. 

pramdnaat  Erkenntnisnorm  S.  93  fg. 

präna  Hauch,  Odem,  Lehen;  ins- 
besondere 1)  das  metaphysische 
Lebensprincip,    Brabman    S,  158. 
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159.  177.  191.  196;  2)  das  physi- 
sche Lebensprincip  a.)  der  ganze 
Komplex  des  feinen  Leibes  nnd 
seiner  Organe,  nur  S.217;  b)  enger; 
die  psychischen  Organe  (manas, 
indTi^a,'B,mulAi/aprä«a)  S. 353 fg.; 
c)  noch  enger:  der  mukhya  pr äna 
allein  S.  359  fg. ;  d)  am  engsten : 
das  Ausatmen ,  als  Zweig  des 
mukhya  präna,  S.  362. 

prapanca  die  Ausbreitung  (der  Sin- 
nenwelt) S.  452.  497. 

prtqiätkaka  Abschnitt  in  Schriften 
=  adhyäaa  S.  32. 

praiiJcam  das  Symbol  S.  9A.  473, 
p.  147,14.  189,8.  217,10.  835,9. 
1059,6. 

pratijaksham  die  Anschauung, 
liehe  Wahrnehmung  S.  24.  94.  261. 
nicht  zu  verwechseln  mit  dem 
anubhava,  dessen  Objekt  (Brah- 
man)  paroksha  ist  S.  227.  441, 
457;  widersprechend  S.  56. 

pralyaväya  Niedei^ng  (in  der  See- 
lenwanderung) p.  754, 1,  dem  abh- 
yudaya  entgegengesetzt ;  vgl, 
p.  997,9.10.  998,2.  1128,15.  1130,7 
(Herabwürdigung  p.  1064,3.5). 

Ijratyaya  Perception  S.  261A.,  Vor- 
stellung ö.  9  A, 

pi'osAda  =  anugraha. 

präyacättam  Bufsleistung  S.  420. 
456. 

priihm  die  Erde  S.  254.  256  A. 

puränam  mythologische  Schriften- 
gattUDg  S.  64  254  36 

pin-itat  (masc.)  Pcrikardium  S  374  fg. 

puTokita  Uauskaplan  eines  1  (listen 
S.  6. 

puriisha  Mann,  Geist  S  127 

purtiska-artha  das  Ziel  den  Men- 
schen (die  Erlösung)  S  101 A. 

pitrusha  purifoya  S.  214.  175. 

pÜTva-mimänsä  s.  mimääsä. 

pürvapakeka  die  (in  der  Regel  voran- 
geschickte) Argumentation  des  Op- 
ponenten (Gegensatz:   aiddhätila). 

itiirvaprajnd  S.  208.  405  fg. 


rakshaa,  räkshasa  Kobold  ö.  169. 

murava  8.  413. 

rie  Vers  S.  5.  151;   davon  rig-teda- 

ritvij  Opferpriester  S.  5.  l4 


rishi  die  menschliches  Urheber  der 
Veden  (Mantra's  und  Br&hmaiia's) 

S.  40,  lOOA.  438. 
riipain    Gestalt,    Erscheinungsform, 
Erscheinung  S.  110.  193.  2^7. 


[sac-cid-änandd]  S.  228. 

sädhanam  Mittel  S.  106.  443  fg.  20. 

sagunam  brakma  das  attribiitnafte, 
niedere  Brahman  S.  109  fg. 

sagiinä  avasthä  p.  1146,4. 

saffunä  vidyäk  (plur.)  die  Wissen- 
schaften (Vorstellungen)  vom  attri- 
buthaften Brahman  p.  910,2.  1132,1. 
911,4,  1047,9.  1077,7.  1082,11. 
1149,13. 

iäk$kin  der  Zeuge,  Zuschauer,  die 
Seele  S.56A.  61.  346.  350.  136. 

samädki  Sammlung ,  Meditation 
1)  S.  444,  2)  S.  346.  85. 

sänian  Lied  S.  5.  151;  davon  snoto- 
veda. 


samhitä  Sammlung  (vedische)  S.  7. 


mmkalpa  Funktion  des  Manas  1)  Vor- 
stellen S.358, 2)  Entschlufs,  Wunsch 
S.  372. 

minnyäaa  p.  891,9. 

savmyäsin  einer,  der  (im  vierten 
A^ama)  alles  von  sich  geworfen 
hat  S.  17. 

eamparäpa,  lämparäjja  8.  413A. 

samparäya  das  Hinscheiden;  aäm- 
paräya  das  Leben  nach  dem  Tode 
S.  413. 

gatnprasäda  Tiefschlaf,  Seele  im 
Tief&chlafe,  Seele  {avasthäeant  &tr 
aoasifedp.  259,6)8.174.  176.  199. 
466. 

aamrädhanam  die  Ekstase  8.  230. 

saittsdra  der  Umlauf,  die  Wanderung 
(der  Seele)  S.  385  fg. 

satnädftH  die  wandernde  (individuelle) 
Seele  p.  98, 1, 

samskära  1)  Eindruck  8.  76.  261 A. 
460 ,  2)  moralische  Läuterung 
S.91A.  435. 

samyagdarianam  die  (alles  auf  einen 
Punkt  beziehende)  „universelle  Er- 
kenntnis"; besser  vielleicht  zu 
Übersetzen:  „die  vollkommene  Er- 
kenntnis" (rd  TiXtto»  1.  Cor.  13, 10). 
rt  =  samyagdarfanam. 
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